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1. ÚVOD
Svatí vojíni představují jedinečnou skupinu svatých mučedníků – válečníků 
byzantské ikonografie. Během celého středověku přesahovali svým významem jiné 
skupiny světců. Plnili funkci pomocníků v nouzi i ochránců národů. Vzýváni však 
byli nejvíce při válečných střetech.
 Téma byzantských svatých vojínů bylo v literatuře již vícekrát zpracováno. 
Největší zásluhy v bádání o těchto světcích mají především H. Delehaye, 
Ch.  Walter a M. Marković, kteří se zaměřovali jednak na hagiografické spisy 
a  vývoj kultu, jednak na ikonografickou charakteristiku daných světců. Všichni 
autoři  však pojednávali o svatých vojínech pouze v rámci této byzantské skupiny 
svatých. O širší paralely se zatím žádný badatel nepokusil.
 Tato disertační práce s názvem Ikonografie svatých bojovníků křesťanského 
Východu a Západu navazuje na mou diplomovou práci „Svatí vojíni na nástěnných 
malbách Moravského Srbska“. Přestože diplomová práce pojednávala též obecně 
o byzantských svatých vojínech, zaměřovala se především na srbské umění 14. a 
15. stol., na umění tzv. Moravského Srbska. V této práci si  budu všímat také 
západních křesťanských území. Pokusím se sledovat a  srovnávat fenomén 
křesťanských svatých bojovníků v západním a  východním křesťanském kultu a 
umění. Práce nemá za cíl vyčerpávající pojednání o všech známých svatých 
bojovnících celého křesťanského světa. Spíše se v ní budu snažit nalézt paralely, 
podobnosti, rozdíly a vzájemné vlivy v dané tematice. Pokusím  se  též najít 
základní odlišnosti mezi skupinou byzantských svatých vojínů, západních svatých 
křesťanských rytířů, svatých zemských patronů a  svatých panovníků. 
Nejznámějšími svatými bojovníky - sv. Jiřím, sv. Eustachem a sv. Kryštofem, se 
budu zabývat méně detailně, než by zasluhovali. O každém z nich by se totiž dala 
napsat samostatná monografie.
 Závěrem bych chtěla poděkovat všem kdo mi pomáhali, především PhDr. 
H. Hlaváčkové, Prof. PhDr. Ing. J. Roytovi a Dr. M. Markovićovi. 
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2. KULT SVATÝCH VOJÍNŮ
2.1. Skupina svatých vojínů. Význam a funkce.
Svatí vojíni jsou jednou z nejvíce uctívaných skupin světců ve východním 
křesťanství.1  Ačkoli se jedná o samostatnou skupinu svatých, svatí vojíni jsou 
současně považováni i za členy širší skupiny mučedníků, ve které zaujímají 
významné a specifické místo. Bývají často označováni jako „oί 'αγιoι µαρτυρες α 
στρατηλάται“, tedy jako vojevůdci armády svatých mučedníků.2
 Přestože se v byzantském kalendáři setkáváme s velikým množstvím 
svatých vojínů, pro většinu z nich nalézáme jen velmi málo písemných dokladů. 
Nejčastější evidencí bývají hagiografické spisy – životopisy, pašije mučedníků 
a soupisy jejich zázraků. Vzhledem k tomu, že o hagiografii můžeme hovořit jako 
o specifickém literárním žánru pěstovaném v Byzanci,3  vykazují legendy jistá 
topoi, přes která jen stěží můžeme zjistit něco z historické autenticity těchto 
světců. 
 Podle dochované hagiografické literatury jsou svatí vojíni vesměs 
mučedníci usmrcení během persekucí křesťanů v prvních staletích našeho 
letopočtu. Všem těmto světcům byla společná příslušnost k římskému vojsku. 
Mnozí z nich měli i významné postavení vojevůdců či předních válečníků. 
Příslušnost ke křesťanství, ke kterému se hrdě hlásili, a často i odmítnutí 
veřejného obětování pohanským bohům, je přivedlo k  odsouzení, mučení 
a usmrcení pohanskými císaři.
  Ve skupině svatých vojínů jsou světci, především podle síly a významu 
5
1  Ve východním křesťanství jsou světci, obvykle podle svého povolání, životního naplnění, podle činů, zásluh či způsobem ukončení 
života, děleni do jednotlivých skupin. Tyto skupiny pomáhají nejen zdůraznit hlavní zásluhy jednotlivých světců, ale slouží i 
k zapojení těchto postav do širších okruhů nebeských mocností, v kterých jsou společně slaveni, uctíváni i vzýváni při určitých 
příležitostech. Setkáváme se tak se skupinami svatých hierarchů, svatých asketů a mnichů, svatých stylitů (sloupovníků), svatých 
lékařů, svatých žen i svatých mučedníků, mezi kterými zaujímá zvláštní postavení skupina svatých vojínů. O jednotlivých skupinách 
svatých dost podrobně  CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1038 - 1090.
2  UNDERWOOD I, 1966, 252.
3  WALTER  2003, 3.
jejich kultu, hierarchicky uspořádáni. Nejdůležitější postavení mají ti svatí vojíni, 
kteří byli uctíváni od nejranějších křesťanských dob.4  Až do 10. stol. jich nebylo 
známo víc než osm. K těmto světcům, kteří byli zobrazováni již od raného 
středověku, patří sv. Jiří, sv. Demetrios, sv. +eodoros Teron, sv. +eodoros 
Stratelates, sv. Prokopios, sv. Merkurios, sv. Eustathios Plakidas a sv. Nestor.5 
Některým z nich byla později udělena i hodnost velikomučedníků, 
megalomartyrů. Tento titul byl udělen pouze devíti svatým vojínům: sv. Jiří, 
sv. Demetriovi, sv. +eodoru Stratelatovi, sv. +eodoru Teronovi, sv. Merkuriovi, 
sv. Prokopiovi, sv. Menovi, sv. Artemiovi a sv. Eustathiovi.6  Mezi další 
významnější svaté vojíny patří např.: sv. Arethas, sv. Eustratios, sv. Niketas, 
sv. Sergios a  sv. Bakchos, sv. Probos, sv. Tarachos a sv. Andronikos, sv. Viktor a 
sv.  Vicentios, sv.  Sabas Stratelates, sv. Andreas Stratelates, sv. Alexandr, 
sv. Nikeforos, sv. Boris a sv. Gleb, 40 mučedníků ze Sebasty, aj.7  Významní vojíni 
bývají často zobrazováni v párech, jako je tomu např. u sv. Jiřího a sv. Demetria, 
sv. +eodora Terona a sv. +eodora Stratelata, sv. Merkuria a sv. Prokopia, 
sv. Sergia a sv. Bakcha.
 Přestože hagiografická literatura pojednává o svatých vojínech vesměs jako 
o příslušnících římského vojska umučených za víru, u většiny z nich, jak uvidíme 
později, bylo toto vojenské povolání domyšleno až dodatečně, ex post. Důvod 
tohoto jevu je celkem jasný. Svatí vojíni nejsou chápáni pouze jako pozemští 
bojovníci v císařském vojsku, ale jsou i metaforou bojovníků vojska nebeského, 
duchovními rytíři,8 bojujícími ne proti lidským nepřátelům, ale, jak píše sv. Pavel 
v Ef 6.10-17, proti „mocnostem, silám a všemu, co ovládá tento věk tmy, proti 
nadzemským duchům Zla“. Jsou to bojovníci oblečeni do Boží zbroje, „opásáni 
6
4  Tato hierarchie je patrná i v umístění svatých vojínů na nástěnné malby v chrámech. Hierarchicky důležitější vojíni mají důležitější 
místo, tj. jsou umístěni blíže oltářnímu prostoru. Ze všech svatých vojínů má nejdůležitější postavení sv. Jiří, po něm sv. Demetrios, 
pak sv. Theodoros Teron a sv. Theodoros Stratelates. Po nich následují další světci.
5  H. Delehaye označuje nejdůležitější svaté vojíny za „état - major“. Do této skupiny započítává sv. Jiří, sv. Demetria, sv. Theodora 
Stratelata, sv. Theodora Terona, sv. Merkuria a sv. Prokopia. Toto uskupení přejímá i Ch. Walter. O tomto WALTER 2003, 41-43.
6  O tomto např. TASIĆ 1968-71, 248; M. MARKOVIĆ 1995a, 593-594, atd.
7  Ch. Walter jako jediný badatel pojednává o všech svatých vojínech zmiňovaných v byzantském menologionu. WALTER 2003. 
8  O duchovních rytířích a pojmu „Miles Christi“ např.  IWAŃCZAK 2001, 200-203.
kolem beder pravdou, obrněni pancířem spravedlnosti, obuti k pohotové službě 
evangeliem pokoje“, se „štítem víry“, jenž hasí „všechny ohnivé střely toho Zlého“, 
s „přilbou spasení“ a s „mečem Ducha, jímž je Slovo Boží“. 9
 Od rané doby křesťanské až do 10. stol. byli svatí vojíni uctíváni jako 
mučedníci pouze jednotlivě, ne ve skupině. Vznik samostatné skupiny svatých 
vojínů můžeme datovat od 10. stol. V tomto období vzniká v Byzanci myšlenka 
svatých vojínů jako pravověrné stráže a ochrany Pantokratora,10 která je shodná se 
stráží Kristova zástupce na zemi, tj. byzantského císaře. Svatí vojíni se stali 
vojskem bojujícím pro „krále mocností”,11 tedy nebeskou gardou. Jakožto nebeská 
garda bývají v ikonografii zobrazováni především v rámci kompozice deésis. V 10. 
a 11. stol. jsou svatí vojíni často zobrazováni i v rámci hetoimasie jako svědkové 
druhého příchodu Krista.12  Stávají se tak součástí sváteční ceremonie, jako 
mučedníci, kteří po vykonané oběti čekají na udělení místa v nebi. Tímto se, 
podle Ch. Waltera, stávají též svědky triumfu kříže.13 Současně jsou svou blízkostí 
Kristu pojímáni i jako mocní přímluvci za lid, zprostředkovatelé milostí i ochránci 
křesťanů.
 Díky svému postavení byli svatí vojíni vzýváni jako patroni a ochránci 
válečníků, jako pomocníci při válečných taženích, jako mocnosti propůjčující 
vojsku vítězství.14  Někteří svatí vojíni se proto stali patrony panovníků i jejich 
rodů. Svatí vojíni byli vzýváni především v bojích s pohanskými nepřáteli, tedy 
s Muslimy, teprve později se jejich ochranná funkce rozšířila i na boje s nepřáteli 
křesťanskými. Jak podotýká Ch. Walter, svatí vojíni ochraňovali pozemský lid 
7
9  Tento úryvek z listu Efezským je v literatuře často spojován se svatými vojíny. O tomto např. TODIĆ 1995, 99; BELOVIĆ 1999, 145, 
atd.
10  Takto jsou popsáni i na steatitové ikoně, která zobrazuje Hetoimasi, z 11. st., z pařížské sbírky Marquis de Ganay. O tomto 
KALAVREZOU-MAXEINER 1985. O sv. vojínech jako věrné stráži a ochraně Pantokratora LAZAREV 1953, 201.
11  Takto jsou vojíni popsáni v nápisech doprovázejících jejich fresky v klášteře Chilandar na Athosu  ( 14.st. ).
12  WALTER 2003, 275.
13  Ibidem 283.
14  Především sv. Jiří a sv. Demetrios jsou označováni jako „ τρoπαιoφoρoς“,  „pobedonosci“, nosiči vítězství. O tomto např. LAZAREV 
1953, 210-211; UNDERWOOD I, 1966, 152.
před nepřítelem pozemským, vedeným však démonickými pohnutkami.15  Mohli 
bychom říci, že boj pozemský se tímto stával jistým způsobem i součástí boje 
nebeského, součástí odvěkého boje dobra se zlem. Ch. Walter se ve své rozsáhlé 
publikaci o svatých vojínech zamýšlí i nad důvodem tak veliké popularity svatých 
vojínů ve srovnání s jinými skupinami světců. Dochází k názoru, že je to 
způsobeno jak jejich dobře známými hagiografickými texty a jejich připomínce 
v textech liturgických, tak patrně i jistou odezvou na invokace lidu.16
 Svatí vojíni byli dále vzýváni jako divotvůrci,17  pomocníci v největších 
nouzích. Stávali se ale i patrony sedláků, zemědělců, kupců,18  atd. Těšili se veliké 
úctě i oblibě jak u příslušníků panovnických rodů, u vysokých hodnostářů 
a válečníků, tak i u příslušníků prostého lidu.19  O silné úctě ke svatým vojínům 
vypovídají i invokace v liturgii. Při obřadu proskimidie, kdy kněz odděluje částice 
chleba, zmiňuje Bohorodičku, archanděly, proroky, apoštoly a svaté vojíny – 
sv.  Demetria, Jiřího a +eodora. Teprve po nich přicházejí na řadu církevní 
Otcové a další světci.20
 Kromě již zmíněných funkcí skupiny svatých vojínů jako ochránců vojska, 
panovníka a křesťanského lidu, prostředníků Boží milosti a přímluvců, se musíme 
zmínit i o jejich další funkci související s funerální symbolikou. Svatí vojíni totiž 
bývají v některých případech zobrazováni u hrobů významných církevních či 
světských osobností.21  Mají zde ikonograficky podobnou roli jako v kompozici 
déesis, tedy roli přímluvců u Boha za zemřelé duše a roli zprostředkovatele Boží 
milosti, která duše přijímá v ráji. Ikonografické motivy svatých vojínů, jakožto 
8
15  WALTER 2003, 292. Autor se zde pokouší i nalézt definici pro svaté vojíny. Dochází zde k této specifikaci: “A body of saints, militarily 
fully equipped, whose function was to defend them against their enemies, human but demoniacally inspired, and who were 
regularly portrayed apotropaically in strategic places, particularly at the entry to churches“.
16  Ibidem 5.
17  O sv. Demetriovi jako divotvůrci např. MACRIDES 1990. 
18  O tomto např. TASIĆ 1968-71, 250–252; SPITZINGER 1989, atd.
19  KALAVREZOU-MAXEINER 1985, 67.
20  UNDERWOOD I, 1966, 320.
21  Jako příklad můžeme jmenovat jejich zobrazení v parecclesionu chrámu Kahrie džami v Cařihradě, zobrazení u hrobu arcibiskupa 
Nikodima v chrámě sv. Demetria v Peći v Srbsku či jižní část nartexu chrámu kláštera Lesnovo v Makedonii. O tomto např. 
UNDERWOOD I, 1966, 249-257, 319-320; FILIPOVIĆ 1983, 90-91; GABELIĆ 1998, 200.
mučedníků, modlících se před Kristem za konkrétní lidské duše, se objevuje 
v ikonografii již v době raného křesťanství.22  Světci, kteří stojí před Kristem, jsou 
představeni jako věční zastupitelé lidského pokolení.23    
 V církevní tradici byli svatí vojíni chápáni jako pandán ke svatým mnichům 
a asketům. Svatí vojíni byli symbolem aktivního boje za Kristovu pravdu, 
„mučedníci krví“, oproti mnichům, asketickým ideálům kontemplativního života, 
„mučedníkům svědomím“.24
 Se skupinou svatých vojínů jsou jistým způsobem, ikonograficky i 
teologicky, spojené i další osoby. Je jím především archanděl Michael, o kterém 
bude detailněji pojednáno v dalších kapitolách. Není překvapivé, že vůdce 
nebeského vojska se dostává do souvislosti s postavami světců, kteří sice byli 
za  života pozemskými vojáky, po smrti se však přidružili k nebešťanům. 
Ch.  Walter si všímá i souvislost svatých vojínů s postavou sv. Konstantina. 
Pozemské vítězství tohoto světce skrze znamení kříže je v těchto případech patrně 
eschatologickou paralelou mučednického vítězství kříže svatých vojínů.25
9
22  Jako příklad můžeme uvést syrský bronzový krucifix, z posl. čtvrtiny 6. stol. se zpodobením sv. Jiří (z bývalé sbírky G. 
Schlumbergera), který drží za ruku donátora. O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 578, obr. 26.
23  FILIPOVIĆ 1983, 90.
24  Podle V. J. Djuriće se tato myšlenka objevuje od 11. - 12. století. DJURIĆ / ĆIRKOVIĆ / KORAĆ 1990, 160. O tomto také např. 
LJUBINKOVIĆ 1980, 14; RADOVANOVIĆ 1988, 81, atd.
25  Sv. Konstantin se neobjevuje často ve spojení se svatými vojíny. Nacházíme ho však takto např. v chrámech v Cavusinu v 
Kappadokii. O tomto WALTER 2003, 282-284.
2.2. Vznik kultu svatých vojínů a jeho vývoj
Kořeny kultu svatých vojínů můžeme hledat ve starověkých kulturách. Božstva 
zobrazovaná ve válečném oděvu, i přímo válečná božstva, byla četná nejvíce 
v  Egyptě a v Římské říši. Ve válečné zbroji tak byli zobrazovaní např. římští 
Castor a Polux, egyptská božstva Heron,1  Horus, Apis, Anubis a další božstva 
v Sýrii a Asii. Jako hlavní bohové války, tedy jako „dei militares“, byli v římském 
vojsku uctíváni Mithra, Serapis, Mars, Ares a Hercules.2  Postupně vytlačil všechna 
ostatní válečná božstva Mars, který se stal nejdůležitějším z nich.3  Tito váleční 
bohové byli zobrazováni v klasické římské zbroji, obdobně jak byli zobrazováni i 
římští císařové či významní hodnostáři.4  Jak podotýká E. H. Kantorowicz, 
v antické panovnické ikonografii můžeme sledovat „imitatio deorum“ a současně 
v ikonografii božstev  „imitatio imperatorum“.5 Zobrazení ve zbroji tedy souviselo 
s reprezentativním zobrazením důležitých osob.
 Též i úcta ke svatým vojínům jako k pomocníkům ve válkách vychází 
z  tradic římského vojska. Každá legie měla svého válečného ochránce, jehož 
přítomnost ve válkách byla zabezpečena nošením praporu s jeho vyobrazením. 
V  legiích byly dokonce určeny speciální osoby, tzv. imaginiferové, jejichž funkce 
spočívala v nošení obrazů těchto bohů.6  V hagiografických spisech, které se týkají 
svatých vojínů, nacházíme pravidelně popis veřejného obětování pohanským 
božstvům. Podle H. Leclercqua bylo toto obětování a klanění se idolům 
záležitostí výhradně vysoce postavených vojáků. Ve většině případů se obyčejní 
křesťanští vojáci mohli tomuto aktu vyhnout.7  
 V pašijích svatých vojínů nacházíme často též dobrovolné zřeknutí se 
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1  Heron byl bůh cizího původu, přejatý však Egypťany za vlády Ptolemajovců. KANTOROWICZ 1965, 8.
2  WALTER 2003, 20.
3 M. MARKOVIĆ 1995a, 573. O této tematice též KANTOROWICZ 1965, 7-24.
4 M. MARKOVIĆ 1995a, 573, 574, 582, 584.
5 KANTOROWICZ 1965, 8.
6  Není od věci si zde připomenout, že v antické mytologii se objevuje Achilleus, jehož zázračná zbroj božského původu mu vydobyla 
mnohá vítězství. Viz: HOMÉROS 1996.
7 O tomto in: WALTER 2003, 21.
vysokého vojenského postavení ve prospěch služby Kristu, tedy téma zřeknutí se 
vojska pozemského pro vojsko nebeské. Zatímco obětování božstvům bylo 
z křesťanského hlediska jednoznačně zavrženíhodné, služba ve světském vojsku 
již byla diskutabilní záležitostí. Přestože křesťanství odmítalo násilí, pozorujeme 
v dějinách křesťanství měnící se pohled na vojenství a vojenskou službu. Na rozdíl 
od období persekuce křesťanů, kdy církev zakazovala křesťanům vojenskou 
službu, dochází po Milánském ediktu k jistému upuštění od antimilitarismu. 
V rané patristické literatuře nacházíme protichůdné názory na vojenskou službu 
křesťanů. K těm, kteří ji tolerantně schvalovali, patřil např. sv. Ignác z Antiochie 
(† cca. 110).8  Naopak, radikální zavržení vojenské služby u křesťanů se objevuje 
např. u Origena (cca. 185-254) či Tertulliana (155/160-220).9  Na přelomu 
4. a 5. stol. církev akceptovala podíl křesťanů na válčení nejen v teoretické rovině. 
V Arles r. 314 bylo dokonce stanoveno, že těm, kteří budou odmítat vojenskou 
službu, nebude udělováno svaté přijímání, a že tyto osoby budou postihnuty 
anathemou.10 Tímto aktem církev přispěla nejen k velikému nárůstu počtu vojáků, 
ale navíc i ke zdůraznění vojenského povolání u svatých mučedníků v soudobé 
hagiografické literatuře.11 V případě války se však muselo jednat o spravedlivý boj, 
jehož účelem je potrestat zlo, ne dobývat nová území a slávu.12 V raně křesťanské 
literatuře se rozšiřuje pojetí vojenství ve formě morální alegorie. Podle ní církev 
představuje ozbrojené a ukázněné vojsko Kristovo, biskupové jsou generálové 
této armády, světské osoby plní úkoly bojovníků a heretici zběhů. Vzhledem 
k tomu, že byla na křesťanském Východě mnohem větší úcta k vojákům a vojenské 
službě, než tomu bylo na Západě, domnívá se Ch. Walter, že se proto východní 
křesťanské země staly úrodnou půdou pro vznik kultu svatých vojínů.13
 Po uznání křesťanství za jediné státní náboženství v Římské říši dochází 
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8 Jedná se především o Dopis Polycarpovi ze Smyrny. O tomto WALTER 2003, 29.
9 Jedná se především o Origenova díla In canticum canticorum III, PG 13, 160; De oratione II, PG 11, 448c-d a Tertullianovo dílo De 
corona, PL 2, 76-102. Ibidem, 29-30.
10 Pod anathemou rozumíme exkomunikaci, vyloučení z církve.
11 M. MARKOVIĆ 1995a, 583.
12 IWAŃCZAK 2001, 200.
13 WALTER 2003, 30.
k postupným změnám ve společnosti, navazujícím však stále na staré pohanské 
tradice. Právě potřeba ochránců ve válkách vedla vojsko k veliké úctě ke svatým 
vojínům.14  Zprvu byli svatí vojíni vzývaní a uctívaní obecně jako mučedníci. 
Triumfem křesťanství dochází ve společnosti k výraznému růstu popularity 
mučedníků. Jedním z prvních komplexních záznamů o křesťanských 
mučednících, jejich smrti a vzniku jejich kultu, nacházíme u Eusebia z Kaisareie 
(263-339) v Církevních dějinách.15  Nad hroby mučedníků byla budována bohatá 
martyria, která se stávala ohnisky kultu a místy hojně navštěvovanými poutníky. 
Od 4.-5. stol. byly budovány i chrámy zasvěcené svatým vojínům, mezi kterými 
vynikaly především chrámy v městech Lydda – Diospolis v Palestině, uchovávající 
ostatky sv. Jiří, Euchaita v Malé Asii s ostatky sv. +eodora, Abu Mine 
u Alexandrie s ostatky sv. Mena a Soluň s ostatky sv. Demetria.16  S rostoucím 
kultem souvisí v tomto období i rozvoj hagiografické literatury.
 Podle Ch. Waltera Byzantinci vědomě přejímali postavení Izraelitů, tedy 
postavení vyvoleného národa. Jako u Izraelitů neplatil Mojžíšův zákon 
„nezabiješ“ vůči izraelským nepřátelům, tak i Byzantinci, jako Kristův lid, věřili, 
že jsou chráněni samotným Bohem a že statečnost a víra je budou přivádět 
k  vítězství.17  Boj Byzantinců s nepřítelem byl podobný boji Izraelitů 
s  Filištínskými.18  Tak jako Izraelité měli hlavní město Jeruzalém a byli vedeni 
králem Davidem, měli Byzantinci svého císaře a město Konstantinopol.19 
V  Byzanci měla vojenská služba téměř sakrální charakter. Pro armádu byly 
ustanoveny náboženské rity, které navazovaly na pohanskou antickou tradici. 
Do válek byly nošeny kříže a ikony, korouhve byly svěcené, tři dny před bitvou se 
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14 M. MARKOVIĆ 1995a, 582.
15 O tomto WALTER 2003, 23-25.
16 O počátku kultu svatých mučedníků a o jejich prvních martyrií existuje četná literatura, která je podrobně sepsaná in:  M. 
MARKOVIĆ 1995a, 568 - 569.
17 WALTER 2003, 9 – 15.
18  Zde se nabízí paralela mezi byzantskými svatými vojíny a izraelskými svatými bojovníky - bratry makabejskými, kteří bojovali proti 
syrskému nepříteli, ničili pohanské oltáře a snažili se znovu vydobýt Židům svobodu. V jistém smyslu jsou tak předobrazem a 
vzorem pro křesťanské svaté bojovníky. O makabejských bratrech např. J. PAUL / W. BUSCH: Makkabäische Brüder, in: LCI IV, 
1973, col. 144-145.
19 WALTER 2003, 41.
všichni vojáci postili a po vítězných bitvách byly slouženy děkovné mše.20 
Ch.  Walter se zmiňuje o spisu Praecepta militaria, atribuovaném Nikeforu 
Fokasovi (963-969), ve kterém se praví, že vojáci byli povinni modlit se večer i 
ráno. Neposlušnost byla trestána.21  Není tedy překvapivé, že vojsko vyvoleného 
národa potřebovalo nebeské ochránce a pomocníky. 
 K silnému rozvoji kultu svatých vojínů v Byzanci dochází po ikonoklasmu, 
tedy po r. 843. Podobně jako u jiných skupin světců dochází i u vojínů k rozkvětu 
hagiografické literatury a k zakládání většího počtu kostelů i klášterů s jejich 
patronací. V době komnenovské dynastie zažívá kult svatých vojínů další 
prosperitu. Vojíni začínají být vzýváni nejen jako pomocníci ve válkách, ale i jako 
přímluvci v tíživých životních situacích. Jejich kult získává téměř celostátní 
charakter. Vzhledem k tomu, že, jak podotkl M. Marković, sílení kultu svatých 
vojínu a důvěra v ně ve středověkém východokřesťanském světě souvisela 
s velikými vítězstvími či porážkami císařského vojska, byla i politická situace doby 
komnenovské příčinou jejich silného kultu. Porážka Byzantinců od Turků r.1071 
a  ztráta veliké části Malé Asie nezůstala jistě bez reakce.22  Též období vlády 
Palaiologů neznamená přerušení ve vývoji kultu svatých vojínů. Naopak, můžeme 
říci, že i přes úpadek říše jejich popularita nadále stoupá.
 Kult svatých vojínů však nebyl omezen na Byzanc samotnou, ale byl silný i 
ve všech zemích, které spadaly pod byzantský vliv. V  postbyzantském období 
rostla úcta k  těmto světcům především na Balkáně. Jako k  ochráncům 
a  pomocníkům se k  nim obracel lid ve strachu před Turky, kteří na Balkán 
pronikali od jihu. 
 Jak podotkl Ch. Walter, je zajímavé sledovat změny v  úctě ke svatým 
vojínům během historie. Zatímco byli svatí vojíni v raném a vrcholném středověku 
často vzýváni při obléhaní měst a dobývání nových teritorií, v  pozdním 
středověku, zvláště po dobytí Konstantinopole křižáky a po nájezdech Turků 
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20 Ibidem 280.
21 WALTER 2003, 280.
22 M. MARKOVIĆ 1995b, 192 - 193.
na Evropu, plní funkci výhradně ochrannou.23
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23 WALTER 2003, 284. 
2.3. Kult svatých bojovníků křesťanského Západu
Na rozdíl od byzantského umění se v západním umění, a tedy i katolické teologii, 
přísně stanovená skupina svatých vojínů neobjevuje. Ani úcta k byzantským 
svatým vojínům se na Západ příliš nerozšířila. Výjimkou je sv. Jiří, jehož kult zažil 
v západním středověkém světě veliký rozkvět.
 Se svatými bojovníky, kteří však byli uctívaní jen jako mučedníci, se 
v západních křesťanských zemích setkáváme již v raně křesťanské době. Jedná se 
především o římské mučedníky sv. Nerea a Achillea, jejichž kult byl dost silný. 
Nad jejich hroby byla vybudována bazilika.1
 Zájem o svaté vojíny, či svaté rytíře (jak bývají na Západě častěji nazýváni), 
souvisí v  západních křesťanských státech se vznikem a rozvojem myšlenek 
rytířství. Počátky rytířstva, jehož ideál zahrnoval ochranu vdov a sirotků, chudých 
a utiskovaných, obranu církve a jejího majetku a v neposlední řadě boj ohněm a 
s  mečem v  ruce proti nepřátelům pravé víry, se dají vysledovat již v 11. stol.2 
Možnost prokázat rytířské ctnosti poskytovaly od 11. stol. křížové výpravy. Ty 
byly, jak podotýká W. Iwańczak, dlouho hlavní náplní šlechtického a  rytířského 
života.3  Ideály svatých rytířů byly, podle téhož autora, vytvořeny a  následně 
rozšiřovány literaturou sepsanou duchovními. Teprve poté vstupovaly do širšího 
společenského povědomí. Za univerzální patrony rytířstva byli považováni sv. Jiří 
a sv. archanděl Michael. 
 Od 5.-6. stol. můžeme sledovat počátky kultu sv. Jiří v západních zemích.4 
Nárůst popularity tohoto světce je markantní od 11. stol., kdy se dobře známá 
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1 Vzhledem k tomu, že v katakombách nejsou dochovaná zobrazení těchto světců ve válečném oděvu, nebudeme se jimi v této práci 
zabývat. O bazilice sv. Nerea a sv. Achillea a o Domitilliných katakombách např. FASOLA, 1989. Zmínit se můžeme i o dalších 
římských mučednících, sv. Janovi a Pavlovi, kteří podle legendy sloužili u dvora císařovny Konstancie a za vlády Juliana Apostaty byli 
usmrceni. Jako vojíni byli tito dva světci zobrazeni prvně patrně na mozaice ze 12. stol. v Monreale. V západním křesťanském umění 
jsou ve zbroji a s mečem zobrazováni nejčastěji až v barokním umění. O tomto především M. LECHNER: Johannes und Paulus von 
Rom, in: LCI VII, 1974, col. 193-197.
2 IWAŃCZAK 2001, 200.
3 Ibidem 139.
4 Jeden z nejranějších záznamů na Západě je doklad sv. Řehoře z Tours, který píše o úctě k relikviím sv. Jiří ve Francii a o zázracích s 
nimi spojenými. Sv. Jiří se objevuje i v liturgických textech od 5. stol. O tomto S. BRAUNFELS: Georges, in: LCI VI, 1973, col. 374. Od 
6. stol. jsou známé i první chrámy zasvěcené sv. Jiří. RICHES 2000, 16.
zjevení sv. Jiří křižákům, o kterých ještě bude řeč, dostala do nejrůznějších 
literárních pramenů, např. do Zlaté  legendy, Gest Romanorum, kroniky Williama 
z Malmesbury,5  atd. Sv. Jiří se postupně stává patronem mnoha zemí a měst. 
Podle S. Braunfelse byl sv. Jiří v západních evropských zemích v této době 
povýšen na patrona vojenské šlechty a skrze to i jejich hradů, hradních kaplí 
a městských paláců.6  Současně se začíná objevovat jeho zobrazení i na pečetích. 
Od raného 12. stol. roste počet legend o sv. Jiří, z kterých jsou ve vrcholném 
středověku nejznámější verze s osvobozením princezny a zabitím draka, které 
byly často situované do jednotlivých evropských zemí. Motiv boje sv. Jiří 
s drakem, který se objevuje v byzantském umění již v období raného středověku, 
je starobylého původu. Pochází patrně z idejí boje Dobra a Zla. Světec, jako obraz 
Krista, církve a křesťanství, vítězí nad hříchem, ďáblem, zlem. Vznik tohoto 
motivu je možné spojit především s egyptským kultem boha Hora, který býval 
často zobrazován, jak zabíjí příšeru Setha.7  Téma boje hrdiny s příšerou se však 
objevuje i v jiných starověkých kulturách. V Řecku se tak setkáváme s Appolónem 
a Pythonem, +eseem a Minotaurem či Heraklem a Hydrou, v Persii s Mithrou 
a  Ahrimanem, v Egyptě, vedle již zmíněného Hora a Setha, také se Sethem 
a Apepem, atd.8  Motiv zabíjení příšery však není typickým pouze pro sv.  Jiří. 
Objevuje se i u dalších svatých vojínů, jako je sv. +eodoros, sv. Menas, aj.9 
Svatojiřská legenda o boji s drakem a o osvobození princezny pochází ze 12. stol. 
a nepochybně souvisí s obecným dobovým rozvinutím modelu rytířství. 
V  pozdním středověku se, především v Anglii, setkáváme i s propojením kultů 
sv.  Jiří a Panny Marie.10  Tento kult rytíře hájícího čest Panny Marie souvisí jak 
s rostoucí mariánskou úctou, tak i s rozvojem dvorské středověké literatury.
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5 RICHES 2000, 12.
6 LCI VI, 1973, col. 374.
7  Jako příklad zobrazení Hora, který zabíjí Setha, můžeme jmenovat koptský reliéf  z 5.-6. stol, který se nachází v Louvru. In: Koptische 
Kunst 1963, 235, obr. 77.
8 RICHES 2000, 27. Též motiv osvobození princezny je dohledatelný v antické mytologii, např. u Persea a Andromedy. Ibidem 28.
9  Jak uvádí S. Riches, v západních křesťanských legendách vítězí nad ďáblem v podobě draka někteří světci a světice ne zbraní, ale 
pouze znamením kříže. Např. sv. Markéta, sv. Marta, atd. Ibidem 25.
10 O tomto ibidem 68-98.
 Sv. Jiří byl na Západě vzýván nejen jako patron mnoha zemí a měst, ale i 
jako obecný patron rytířství a pomocník ve válkách. Spolu se sv. Rochem 
a sv. Šebastiánem byl též vzýván proti moru. Ve vrcholném a pozdním středověku 
byly pro spojitost sv. Jiří s rytířstvím zakládány mnohé řády a bratrstva pod jeho 
patronací. Jednalo se především o známý Podvazkový řád,11  Řád draka,12  atd. 
Ve vrcholném středověku byla postava sv. Jiří přemáhajícího draka spojována také 
s  bojem proti Turkům. Z tohoto důvodu byla popularita tohoto světce silná i 
v  našich zemích v období jagellonském.13  O silné popularitě sv. Jiří v českých 
zemích vypovídá např. raná doba založení chrámu sv. Jiří na Pražském hradě (10. 
stol.),14 ale i fakt, že Karel IV. vlastnil ostatky a praporec sv. Jiří.15 Za zmínku stojí 
i skutečnost, že byl sv. Jiří v kapli sv. Kříže na Karlštejně zobrazen na předním 
místě v presbytáři.16
 Na rozdíl od byzantských území, byl v západních křesťanských zemích 
rozšířen kult těch svatých rytířů, kteří sice podle legend též žili v prvních stoletích 
křesťanství, ale měli více spojitostí se západními evropskými územími. Mezi tyto 
známé svaté rytíře patří především sv. Martin, sv. Mauritius s +ébskou legií a 
sv. Achatius spolu s 10 000 svatých rytířů. 
 Sv. Martin z Tours (316-383) byl v západních křesťanských zemích velice 
populární. Přestože nám tento světec z byzantské ikonografie není téměř vůbec 
znám,17  je zajímavé, že se zmínky o něm nacházejí v byzantském liturgickém 
kalendáři. Nejranějším východním textem o sv. Martinovi je Historia ecclesiastica 
17
11  Přestože byl kult sv. Jiří v Anglii silný již od 12. stol., vrcholil patrně v době panování Edwarda III (1327-1377), který Podvazkový řád 
založil. Za panování Edwarda III, který též založil kapli sv. Jiří ve Winsdoru (1347-1348), získal sv. Jiří roli královského patrona. O 
tomto RICHES 2000, 108-130. O silné úctě ke sv. Jiří v Anglii ve 14. stol. svědčí např. i Wiltonský diptych, který vznikl za panování 
krále Richarda II (1377-1399). Kromě vyobrazení hlavních patronů Anglie - sv. Edmunda a Edwarda Vyznavače, se v diptychu 
objevuje i korouhev sv. Jiří, kterou drží anděl. O Wiltonském diptychu např. GORDON 1993. 
12 O tomto např. STUDNIČKOVÁ 1992, 320-328; LÖVEI 2006, 251-263.
13  Jako příklad můžeme uvést reliéf zápasu sv. Jiří z jižního portálu baziliky sv. Jiří na Pražském hradě (kol. r. 1510), který patrně 
oslavoval korunovaci Ludvíka Jagellonského r. 1509 a jeho budoucí roli v boji proti Turkům. O tomto Jaromír HOMOLKA in: DČVU 
I/2, 1984, 552.
14  O tomto např. CIBULKA 1936; MERHAUTOVÁ 1966. 
15  Ostatky sv. Jiří patrně vlastnil již Václav II. O tomto PODLAHA 1903, 11, 47, 56,57, 118.
16  O tomto např. FIŠER 1996, 189, 216. 
17 Jediným známým vyobrazením je iluminace v Menologu Basila II. WALTER 2003, 201.
psaná Sozomenem mezi l. 415 a 460.18  V tomto textu se dozvídáme, že sv. Martin, 
který se narodil v Panonii, byl v mládí vysoce postaveným vojákem. Poté, co 
opustil vojenskou dráhu, začal se věnovat filozofii a stal se později biskupem 
v Tours. Během svého života činil mnohé zázraky. Pozdější, východní i západní,19 
světcovy životopisy jsou obohaceny o mnohé detaily, včetně epizody o darování 
poloviny pláště žebrákovi. Martin z Tours, svatý rytíř i svatý vojín, je zcela 
výjimečný tím, že jako jediný světec této skupiny nebyl mučedníkem. Opustil 
dobrovolně vojenskou dráhu a vyměnil jí za život duchovní. Stal se tak jedním 
z  prvních světců, které můžeme charakterizovat jako vyznavače. Vzhledem 
k tomu, že světec pocházel z Panonie, není překvapivé, že úcta k němu byla velice 
silná především v Uhrách.
 Legenda o sv. Achatiovi přebírá topos legend svatých vojínů a současně je 
inspirována legendou o thébské legii v čele se sv. Mauritiem. Tato legenda, jak 
podotýká S. Kimpel, vznikla patrně až ve 12. stol., a to jako pobídka a vzor pro 
křižáky.20  Podle ní se sv. Achatius narodil v Kappadokii a byl váženým 
pohanským důstojníkem v římském vojsku. Při jedné bitvě, ve které Achatiovi 
a jeho vojsku hrozila veliká porážka, se z nebe zjevil anděl a přislíbil jim vítězství, 
pokud se obrátí na křesťanskou víru. Poté co se začali modlit ke Kristu, zvítězili 
nad nepřátelským vojskem. Císař Dioklecián, kterému Achatius sloužil, se 
dozvěděl o konverzi celého vojska a dal je mučit. Achatius a 10 000 jeho vojáků 
tak byli korunováni trním a ukřižováni.21  Přestože je sv. Achatius Kappadocký 
jistě smyšlenou osobou, jeho legenda může mít reálnější základ. Jméno Achatius 
totiž patřilo i známému byzantskému mučedníkovi, vojínovi, který byl pro svou 
víru popraven za císaře Diokleciána v Konstantinopoli. Zde mu byly, v pozdější 
době, vystavěny tři chrámy, z níchž jeden založil císař Konstantin Veliký.22 Je tedy 
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18 Ibidem 200.
19 Další řecké legendy pocházejí až z 8. či 9. stol. (BHG, 1181, 1181b). Západní verzi legendy sepsal Sulpicius Severus. WALTER 2003, 
200-202.
20 S. KIMPEL: Achatius (Acacius, Akakius, Agatus) und die 10 000 Martyrer von Armenien, in: LCI V, 1973, col. 17.
21 BHL I, 20-24. Tato legenda též in: S. KIMPEL, ibidem.
22 O tomto např. K. G. KASTER: Achatius (Acacius, Agathius) von Konstantinopel, in: LCI V, 1973, col. 16.
pravděpodobné, že legenda o sv. Achatiovi Kappadockém vznikla reakcí 
na  legendu o sv. Achatiovi Byzantském. Kult sv. Achatia dosáhl v západních 
křesťanských zemích velikého rozkvětu, patrně i díky relikviím, které byly 
uchovávány v Římě, Bologni, Avignonu, Kolíně a Bernu.23  Tento světec byl 
ve 14. stol. započten i do skupiny čtrnácti svatých pomocníků.24
 Ze svatých rytířů měl patrně nejdůležitější postavení sv. Mauritius. Tento 
vojevůdce +ébské legie byl, podle legendy, umučen v Tal Wallisu (Saint Maurice 
– Švýcarsko) poté, co odmítl pronásledovat křesťany.25  Podle jiné verze legendy 
byl sv. Mauritius umučen za to, že nechtěl obětovat pohanským bohům.26  Na 
místě umučení sv. Mauritia byly uloženy jeho ostatky, jejichž část získal i císař 
Otto Veliký. Tento panovník navíc zdědil po svém otci Jindřichovi I. Mauritiovo 
kopí, vzácnou relikvii a současně i říšský klenot, které pomáhalo vojsku dojít 
k  vítězství. Otto Veliký choval k sv. Mauritiovi velikou úctu. Zasvětil mu dóm 
i arcibiskupství v Magdeburgu, odkud se světcova úcta dále šířila. Sv. Mauritius 
byl povýšen na říšského světce, současně i na patrona dynastie Ottonců.27  Byl 
vzýván během válek, nejvíce snad během válek křižáckých. Kult sv. Mauritia byl 
silný i v českých zemích. Jeho ostatky a meč vlastnil již král Vladislav II 
(1140-1173)28 a v Olomouci mu již ve 12. stol. byla zasvěcena rotunda.29  V kapli 
sv. Kříže na Karlštejně je navíc sv. Mauritius zobrazen v presbytáři, vedle sv. Jiří 
[43].30 
  Vedle svatých rytířů měli v západních křesťanských státech silný vliv zemští 
patroni, kteří hráli roli ochránců národa. V  Čechách hrál tuto roli sv. Václav, 
v Polsku sv. Vojtěch (Adalbert), později i sv. Stanislav, v Uhersku  sv. Štěpán a 
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23 S. KIMPEL: Achatius (Acacius, Akakius, Agatus) und die 10 000 Martyrer von Armenien, in: LCI V, 1973, col. 17.
24  O skupině čtrnácti svatých pomocníků především HLAVÁČEK 2001, 53-62; Idem 2006, 405-426.
25 Takto byl život sv. Mauritia popsán v nejstarším prameni, kterým je dopis Eucharia, biskupa z Lyonu (434-450).  WOODS 
September 1999e. Podle tohoto autora je sv. Mauritius zcela jistě fiktivním světcem. 
26 BHL II, 841-844; F. REUSCH: Mauritius von Agaunum, in: LCI VII, 1974, col. 610; WOODS September 1999e.
27  O tomto např. F. REUSCH, ibidem; SUCKALE-REDLEFSEN 1987, 33-43; QUAST 2000, 8, 42, atd. 
28  PODLAHA 1903, 6.
29  Podle I. Hlobila souvisí patrocinium chrámu s bavorským církevním prostředím, odkud pocházel biskup Bruno, který chrám posvětil. 
O tomto HLOBIL / MICHNA / TOGNER 1984, 23, 41, 46-47; HLOBIL / TOGNER / HYBLÍK 1992, 3-4.
30  O tomto např. FIŠER 1996, 189, 216.
sv. Ladislav, v Norsku sv. Olaf, v Dánsku sv. Knut. Vzhledem k  tomu, že svatí 
králové ochraňovali státy, měla jejich moc, podle G. Klaniczaye, až magický 
nádech. Královsko-dynastická svatost byla, podle tohoto autora, typickým 
středověkým způsobem sakralizace království.31  Národní svatí patroni pomáhali 
panovníkům k religiózní legitimaci jejich postavení, tedy i k upevnění jejich vlády.
 Jak jsme se již výše zmínili, v českých zemích byl hlavním zemským 
patronem sv. Václav. Ve vývoji kultu sv. Václava je markantní rozdíl mezi obdobím 
10. a 11.-12. stol. Podle Dušana Třeštíka roste v 11. stol. nacionalistické smýšlení, 
jehož symbolem a nástrojem se stávají čeští zemští patroni, v čele se 
sv. Václavem.32  Kult sv. Václava tak získal v 11. a 12. stol. novou ideologickou 
náplň. Oproti 10. stol., kdy byl v legendách zdůrazňován především asketický 
aspekt Václavovy osoby, v 11. a 12. stol. vystupuje kníže jako panovník i bojovník. 
Díky Kristiánově legendě, která zaznamenává zázrak při souboji s kouřimským 
knížetem, se ze sv. Václava stává i pomocník v bitvách. Od 11. stol. jsou 
v hagiografii zaznamenávané i legendy s přímou intervencí sv. Václava v bitvách. 
Jeho kult dostává nový charakter. Světec vystupuje jako pomocník a ochránce 
Přemyslovců i Čechů. Současně je však, jak zdůrazňuje Kosmas, i patronem 
knížat.33  V období 11. - 12. stol. dochází ke sblížení církve se světskou mocí, 
v rámci kterého byla často královská moc chápaná jako úřad vykonávaný uvnitř 
církve, tedy i jako úřad církví posvěcovaný. Reakcí na tento postoj byla i změna 
v  propagaci ideálu panovníka. Už nebyl vychvalován asketický panovník 
odvrácený od svých světských závazků, nýbrž panovník jako vzor aktivních 
panovnických ctností, svatý panovník, který řádně plní své povinnosti vyplývající 
z královské hodnosti dané od Boha. Tentýž proces se odehrál v hagiografii řady 
dalších evropských sv. panovníků 10. stol.34  Od konce 12. stol. se plně prosazuje 
představa sv. Václava jako věčného panovníka, v jehož rukou je nejvyšší moc 
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31 KLANICZAY 1994, 334.   
32 TŘEŠTÍK 1968, 183.
33 Ibidem 198.
34 Ibidem 189.
a  zachovávání míru v zemi, jehož jménem vládnou panovníci dočasní.35 
Od 12. stol. je kult sv. Václava spojován též s kultem sv. Vojtěcha. Propojení jejich 
kultů je, podle P. Obrázkové a J. Vlka, vytvořeno v reakci na pozemské postavení 
těchto světců.36  Sv. Václav jako český kníže a Přemyslovec je protikladem 
sv. Vojtěcha, biskupa a Slavníkovce. Oba světci dohromady ztělesňují zástupce 
světské a církevní moci. Oba jsou navíc i spolupatroni hlavního chrámu země.37 
Podle B. N. Florji je na přelomu 13. a 14. stol. kult sv. Václava přizpůsoben 
zájmům české šlechty, která byla ve 13. stol zformována jako společenská vrstva. 
Sv. Václav se v této době stává patronem země českých feudálů.38  Vyvrcholení 
kultu sv. Václava ve středověku se odehrálo za panováni Karla IV. Vypovídá o tom 
např. světcův životopis Crescente religione christiana, sepsaný Karlem IV., či 
skutečnost, že nově založená univerzita byla dána pod patronaci tohoto světce.  
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35 Ibidem 214; FLORJA 1978, 93.
36  OBRÁZKOVÁ / VLK 1994, 134.
37 Ibidem; RADOMĚŘICKÝ / RYNEŠ 1965, 186.
38 NOVÝ 1972, 177; FLORJA 1978, 93.
3. IKONOGRAFIE SVATÝCH VOJÍNŮ
Svatí vojíni byli již od rané doby křesťanské až do konce středověku zobrazováni 
různými způsoby. Na základě ikonografie je můžeme rozdělit do tří základních 
skupin:
• vojíni v oficiálním oděvu mučedníků
• vojíni ve válečné zbroji
• vojíni zobrazení jako jezdci na koních 
 Jako specifickou skupinu můžeme uvést i další, a to:
• trůnící svaté vojíny.1
 Počátky ikonografie svatých vojínů sahají do období raně křesťanského 
umění.2  Bohužel, z tohoto období se nám dochovalo velice málo děl. Mnohá 
umělecká díla byla za ikonoklasmu zničena, spálena či přemalována, takže si 
můžeme o prvních zobrazeních svatých vojínů udělat jen mlhavý, fragmentární 
a málo jasný obraz. Na základě dochovaných děl je však patrné, že již v období 
před ikonoklasmem, tedy do r. 843, se objevují všechny výše uvedené skupiny 
svatých vojínů. 
 S ohledem na to, že první církevní stavby zakládané ke cti těchto svatých 
vznikaly ve 4.-5. stol., je pravděpodobné, že první zobrazení vojínů vznikala už 
v  tomto období, a to patrně na místech, kde ležely jejich ostatky, tedy v  jejich 
martyriích.3  Nejstarší zobrazení, která se datují od 4. stol., navazovala 
pravděpodobně na raně křesťanskou tradici zobrazování zesnulých v postoji 
oranta,4  frontálním způsobem pojednané postavy s rukama pozvednutýma 
v prosebném gestu.
 V předikonoklastickém období se objevují i svatí vojíni znázorňovaní jako 
jezdci na koních. Tato zobrazení objevující se v Egyptě od 6. stol. ukazují často 
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1  Takto svaté vojíny dělí např. A. Chatzinikolaou in: CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1049-1061. Autorka však zavádí ještě další 
samostatnou skupinu, kterou tvoří 40 mučedníků ze Sebasty. 
2  M. MARKOVIĆ 1995a, 569.
3  K této myšlence se kloní M. Marković in ibidem. O nejstarších zobrazeních mučedníků podrobně např. GRABAR 1946.
4  M. MARKOVIĆ 1995a, 569 - 570.
světce zabíjející draky či barbary. S touto skupinou se pak v ikonografii setkáváme 
během celého středověku.
 Po ikonoklasmu dochází k rozkvětu ikonografie svatých vojínů ve zbroji. 
Počet takto zobrazovaných vojínů roste především od 12. stol. Znázorňování 
vojínů v mučednickém oděvu i nadále trvá, i když je ve srovnání s ozbrojenými 
vojíny stále řidší. Jako mučedníci byli zobrazováni především ti svatí vojíni, 
jejichž vojenský kult nebyl příliš silný.
3.1. Ikonografický vývoj svatých vojínů v oficiálním oděvu mučedníků
Jak již bylo uvedeno, svatí vojíni v oficiálním mučednickém oděvu se v ikonografii 
objevují již v předikonoklastickém období. Nacházíme je takto již na nejstarších 
vyobrazeních, tedy na památkách ze 4. a 5. stol. V předikonoklastickém období 
jsou svatí vojíni jako mučedníci často zobrazeni v postoji oranta. Takto nacházíme 
např. sv. Demetria, sv. Sergia a sv. +eodora na mozaice z baziliky sv. Demetria 
v  Soluni z 5.-6. stol. Stejným způsobem je zobrazen i sv. Menas na ampulích 
z  6.-7. stol., vzniklých u jeho martyria [9].5  Jako další příklady můžeme uvést 
i  známou sinajskou ikonu Bohorodičky s Kristem, sv. +eodorem a sv. Jiřím 
z 6.-7. stol. [3],6  dále zobrazení sv. Demetria v římském kostele S. Maria Antiqua 
(649-653),7 atd. 
 Svatí vojíni v oficiálním oděvu mučedníků jsou oblečeni do tuniky 
s dlouhými rukávy a do dlouhého pláště, chlamysu, který je na pravém rameni 
sepnutý sponou, fibulou. Na prsou zdobí chlamys tzv. tablion, ozdobný čtverec 
při lemu chlamysu.8  V některých případech mají vojíni i velitelskou insignii, zlatý 
maniakion, kolem hrdla. Vyskytuje se především u sv. Sergia a sv. Bakcha.9 
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5 Zobrazení vojínů jako orantů nevymizelo zcela v následujících staletích, ale objevovalo se především na drobnějších uměleckých 
předmětech, jako např. na relikviáři z kláštera Vatopedi, relikviáři dómského pokladu v Halberstadtu (11.stol.), četných emailových 
ikonách, atd. O tomto GRABAR 1950, 3-20; CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1050; M. MARKOVIĆ 1995a, 570.
6  O tomto např. WEITZMANN 1976, 18-21, obr. 4. Ikona je podle Sotirioua datována do 6., a podle Kitzingera do 7. stol.
7  KAFTAL 1965, 346, obr. 378.
8  O vojínech v oficiálním oděvu mučedníků CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1050 - 1052.
9  CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1050, 1051; C. WEIGERT: Sergius und Bacchus, in: LCI VIII, 1973, col. 329 – 330.
Důvodem zobrazování maniakionu je patrně jeho zdůrazňování v hagiografii, 
neboť se sv. Sergios a Bakchos zřekli svého velitelského postavení poté co byli 
nuceni obětovat pohanským bohů. S maniakionem jsou oba světci zobrazení 
např. na sinajské ikoně z 6. stol.10 Maniakion však můžeme najít i u jiných světců, 
jako např. u sv. Demetria.11
 Přestože je většina svatých vojínů zobrazovaná jak v mučednickém, tak i 
ve  vojenském oděvu, u některých z nich je mučednická ikonografie kanonická. 
Kromě již zmíněných sv. Sergia a Bakcha je to případ sv. Mena, sv. Proba, 
sv. Taracha, sv. Andronika a 40 mučedníků ze Sebasty.12 
 Až do 11. či 12. stol. bývají svatí vojíni jako mučedníci zobrazováni 
frontálně a většinou i celofigurálně. V pravé ruce mívají kříž, levou mají buď 
schovanou pod chlamysem, nebo vytaženou ven dlaní směrem k divákovi, tedy 
v  přímluvném gestu.13  Levou ruku schovanou pod chlamysem mají např. 
sv.  +eodoros a sv. Jiří, kteří jsou vedle Bohorodičky zobrazeni na sinajské 
enkaustické ikoně ze 6. stol. [3],14  sv. Prokopios a Demetrios, kteří jsou spolu se 
sv. Nestorem zobrazeni na sinajské ikoně z 2. pol. 11. stol. [19], či svatí vojíni na 
steatitové ikoně s Hetoimasií z 11. stol. ze sbírky Marquis de Ganay [15]. 
 Svatí vojíni v mučednickém oděvu, tedy v tunice, chlamysu a s křížem 
v pravici, bývají velmi často zobrazeni spolu s dalšími vojíny, zpodobenými ve 
zbroji. Tuto situaci nacházíme např. na Harbavillském triptychu z 10.-11. stol. 
(Louvre) [10], na kterém jsou v mučednickém oděvu zobrazeni sv. Eustratios, 
sv.  Arethas, sv. Demetrios a sv. Prokopios, ve spojení s vojensky oděným 
sv. +eodorem Stratelatem, sv. +eodorem Teronem, sv. Jiřím a sv. Eustachiem.15 
Další příklady můžeme uvést z nástěnné malby. Jsou to ku příkladu sv. Sabbas 
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10 WEITZMANN 1976, obr. 4.
11 Takto je sv. Demetrios zobrazen, spolu se sv. Prokopiem a sv. Nestorem na sinajské ikoně z 2. pol. 11. stol. O tomto 
CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1050. Stejně tak se na jedné sinajské ikoně ze 13. stol. objevuje maniakion i u sv. Prokopia. MOURIKI 
1988, 333 - 335, 343 - 344.
12 M. MARKOVIĆ 1995a, 608 – 619. 
13 O tomto podrobně spolu s vyjmenovanými příklady CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1050 - 1051.
14 WEITZMANN 1976, obr. XII.
15 GOLDSCHMIDT /  WEITZMANN II, 1934, 34-35, obr. 13.
Stratelates vedle sv. Prokopia v Kahrie džami (1316-1321) [31],16  či bustové 
zobrazení sv. Christofora vedle sv. Merkuria a Prokopia v chrámě Hosios Lukas 
ve Fokidě (1. pol. 11. stol.). Zdá se, že vojenské povolání je zdůrazňované většinou 
u světců, jejichž kult byl v daném místě silnější, u osobních patronů a pomocníků.  
 S v a t í v o j í n i j a k o m u č e d n í c i b y l i n e j v í c e z o b r a z o v á n i 
od předikonoklastického období až do 11. - 12. stol. Od 12. stol. je jejich počet, 
ve  srovnání s vojíny ve zbroji, podstatně menší. Důvodem je nepochybně 
zdůrazňování ochranné vojenské funkce svatých vojínů. Oficiální oděv 
mučedníků se však v ikonografii nepřestal objevovat.
 Svatí vojíni v mučednickém oděvu mohou mít i vojenské atributy, jako je 
meč, štít či kopí. Takto se např. objevují dva svatí vojíni na slonovinovém 
triptychu z Muzea Pallazo di Venezia z 10.-11. stol. [14].17  Obdobným způsobem 
byli svatí vojíni zobrazováni i později, např. na nástěnných malbách srbských 
chrámů ze 13.  stol., v Mileševě (1219-1228),18  Sopoćanech (1263-1265)19  a Arilji 
(1296).20  V těchto případech se však jedná o překvapivý archaismus, který vznikl 
patrně na základě vůle zakladatelů chrámů21.
 Mučednický oděv někdy bývá i modifikovaný v oděv dvorský. 
Se  specifickou ikonografií vojínů – mučedníků se tak setkáváme v nástěnných 
malbách makedonských chrámů 14. stol. V Zaumu, Treskavci u Prilepu, 
Markovom manastiru,22  ale i v chrámě sv. Athanasia v Kastorii jsou zobrazeni 
všichni svatí vojíni v mučednických oděvech, se zajímavými čepci na hlavách a 
s  holemi v ruce. Jsou oblečeni jako velmoži, ve dvorském oděvu, vedle Krista, 
Bohorodičky, sv. Jana Předchůdce a krále Davida. C. Grozdanov tyto kompozice 
popisuje nejen jako zobrazení Nebeského Jeruzaléma, ale i jako zobrazení jisté 
25
16 UNDERWOOD III, 1966, obr. 257, 258.
17 GOLDSCHMIDT /  WEITZMANN II, 1934, 33, obr. 31.
18  O freskách v Mileševě např. S. RADOJČIĆ 1967, 19-21, obr. 4, 7, 8, 10, 11.
19  O freskách v Sopoćanech např. V. J. DJURIĆ 1963c, 54, 125, 131; ŽIVKOVIĆ 1984, obr. 12-13, 20-22.
20  O freskách v Arilji především ŽIVKOVIĆ 1970, obr. 20, 34, 38, 45; VOJVODIĆ 2005, 159-160.
21  M. MARKOVIĆ 1995a, 604.
22  O těchto chrámech především in: GROZDANOV 1980, 40, 103, 108-109, 133, 171.
formy Deése či kompozice Král králů. Tato zobrazení též ikonograficky souvisí se 
žalmy 45, 10: „Královna ve zlatě z Ofíru ti stojí po pravici“ a 45, 17: „Namísto otců 
budeš mít syny, učiníš je velmoži po celé zemi“.23 
 V období palaiologovské renesance dochází k dalším ikonografickým 
proměnám. Mučednický oděv svatých vojínů nabývá na kráse a komplikovanosti. 
Tunika se zkracuje i zdvojuje, lemy oděvů začínají být bohatě zdobeny. Světci 
někdy dostávají podobu dvořanů palaiologovského dvora. Příkladem této 
ikonografie je mozaika sv. Jiří v nartexu chrámu Kahrie džami (1316-1321), která je 
mj. zajímavá i přítomností vojenského atributu – meče u tohoto světce [29].24
26
23 Podle C. Grozdanova mají tyto scény i liturgicko-eucharistický význam, poněvadž souvisí s Velikým vchodem. O tomto 
GROZDANOV 1990, 132-150. O tomto též GROZDANOV 1980, 40, 103-109, 171.
24 UNDERWOOD II, 1966, obr. 165.
3.2. Ikonografie svatých vojínů ve vojenském oděvu
Jak jsme se již zmínili v minulých kapitolách, zobrazení svatých vojínů ve zbroji 
vzniklo v návaznosti na ikonografii pohanských válečných božstev, stejně jako 
na  ikonografii panovnickou. Přesná doba vzniku tohoto typu zobrazení, stejně 
jako okolnosti, za jakých vznikl, nejsou zatím zcela vyjasněné.1 Předpokládá se, že 
souvisejí se vznikem legend, které vojenská povolání často popisují. 
 Svatí vojíni ve vojenském oděvu jsou zachyceni v klasické římské zbroji. 
Oblečeni bývají do chitonu či tuniky dlouhých rukávů, který byl nošen jako 
spodní oděv pod pancířem. Z pancířů se u vojínů objevuje několik typů. 
Nejčastějším je nepochybně kyrys destičkový, kyrys s horizontálními řadami 
destiček sestavených tak, že dolní hrana destiček jedné řady vždy překrývá horní 
hranu destiček řady následující.2  Velice často u svatých vojínů objevujeme i kyrys 
svalový, který tvarem napodobuje a reprodukuje mužskou muskulaturu.3 Již méně 
často se setkáváme s kyrysem šupinovým a kroužkovým. Šupinový pancíř 
vzhledem připomíná pancíř destičkový s tím rozdílem, že tvar plátů připomíná 
šupiny.4  Kroužkový pancíř pak je tvořen pletivem navzájem propojených 
kovových kroužků.5 Ke kyrysům jsou někdy připojeny speciální části na ochranu 
ramen, stehen a kyčlí. Jedná se o kožené plátky, sestavené do jedné, dvou či tří 
horizontálních řad, nazývané pteryges.6  Kyrysy někdy mají i opasek, cigulum, 
který bývá zavázán vpředu tzv. Herkulovým uzlem.7  Přes kyrys je téměř vždy 
přehozený plášť, chlamys, neboli paludamentum, který někdy bývá na rameni 
sepnutý sponou, fibulou.8  Objevují se i úzké kalhoty, bracae či anaxyrides,9 
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1 M. Marković se domnívá, že tento typ vznikl později než typ mučedníků. K dataci vzniku tohoto typu uvádí jako terminus post quem 
r. 314, kdy se odehrál koncil v Arles. O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 583.
2 O destičkovém kyrysu např. ibidem 597; HEATH 1999b, 30; IVANOVIĆOVÁ 2003, 31.
3 O svalovém kyrysu např. KLUČINA / PEVNÝ 1992, 26; M. MARKOVIĆ 1995a, 597; IVANOVIĆOVÁ 2003, 31-32.
4 O šupinovém pancíři např. KLUČINA / PEVNÝ 1992, 28; IVANOVIĆOVÁ 2003, 31.
5 O kroužkovém pancíři např. KOLIAS 1988, 40; KLUČINA / PEVNÝ 1992, 30;  HEATH 1999b, 7; IVANOVIĆOVÁ 2003, 31. 
6 O pteryges např. UNDERWOOD I, 1966, 253; M. MARKOVIĆ 1995a, 597. 
7 Herkulův uzel byl zprvu v antické zbroji insignií velitelů. Nošen byl však i z praktického důvodu. Vojáci ho používali k nošení mečů, 
ale sloužil i k zajištění pevnosti kyrysu tím, že stahoval dvojdílný pancíř. M. MARKOVIĆ 1995a, 598; HEATH 1999b, 42.
8 O tomto např. UNDERWOOD I, 1966, 253; M. MARKOVIĆ 1995a, 598.
9 O tomto např. UNDERWOOD I, 1966, 254; M. MARKOVIĆ 1995a, 599.
ochranné loketníky či holeně,10  na nohou pak vysoké i nižší kožené boty, stejně 
jako stuhy obvázané kolem chodidel, tzv. ovinovačky čili fascie.11  Svatí vojíni 
bývají zobrazováni i s různými zbraněmi, ze kterých je nejčastější meč, štít a kopí.
 Z předikonoklastického období se nám nedochovalo příliš mnoho 
zobrazení svatých vojínů ve vojenské zbroji. K jedněm z mála patří např. sinajská 
ikona sv. +eodora z 6.-7. stol. [6],12  kde je světec zobrazen ve svalovém kyrysu, 
s  chlamysem a fasciemi na nohou. Ze zbraní má kopí a štít. Dalším příkladem 
může být freska sv. Jiří z Apollónova chrámu v Bawitu ze 6.st. [1],13 na kterém má 
světec destičkový kyrys s pteryges a s cingulem, s chlamysem, kopím a mečem. 
Destičkový kyrys se dále objevuje i u sv. +eodora  z katedrály ve Farasu (Varšava, 
Nár. Muz.),14  z 2. pol. 8. stol., atd. Z těchto příkladů, a i z dalších zobrazení 
pocházejících z tohoto období, můžeme usoudit, že svatí vojíni byli 
v  předikonoklastickém období zobrazováni v klasickém antickém vojenském 
oděvu, nejčastěji v destičkovém či svalovém kyrysu. Znázorňováni byli 
v  reprezentativním frontálním a celofigurálním postoji, s malým počtem zbraní. 
Ze zbraní se u svatých vojínů objevuje téměř vždy kopí, v některých případech 
i štít a zřídkakdy meč.
 Po ikonoklasmu je zobrazování vojínů ve zbroji stále častější. Vojíni jsou 
většinou i nadále pěkného a upraveného vzhledu, s postojem frontálním15  a 
statickým. Jejich oděv bývá nehybný, pouze v některých případech se chlamys 
začíná vzdouvat.16  Ačkoli jsou téměř bez pohybu, už od 10. stol. mají někteří 
světci gesto tasení meče z pochvy, které ovšem není provázeno celkovým 
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10 O tomto např. KOLIAS 1988, 65-70.
11 O tomto např. UNDERWOOD I, 1966, 254; M. MARKOVIĆ 1995a, 599.
12 O tomto např. WEITZMANN 1976, 36 – 37, obr. LIX.
13 M. MARKOVIĆ 1995a, obr. 27.
14 Ibidem, obr. 21.
15 Někdy se ovšem objevují celofigurální vojíni v modlitbě ke Kristu zobrazeni v profilu. Na příklad steatitová ikona sv. Theodora 
z Vatikánského Musea Sacro, z 11. stol. O tomto  KALAVREZOU-MAXEINER 1985, 98.
16  Např. v katolikonu v Hosios Lukas. Na toto upozorňuje CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1053. Dalším příkladem může být i 
steatitová ikona se sv. Demetriem (Louvre) z 11. stol.
pohybem těla [17].17 Vojíni se objevují nadále v klasickém římském stejnokroji, ale 
oproti dřívějšímu období roste počet světců opásaných mečem. Svatých vojínů 
z tohoto období je zachováno mnoho. Známá jsou např. zobrazení z katolikonu 
Hosios Lukas ve Fokidě,18 iluminace sv. +eodora Stratelata z menologu Basila II. 
(vatikán. Knihovna, gr. 1613, fol. 383) [8],19  Harbavillský [10]20  a Vatikánský 
triptych [13],21 atd.
 Ve 12. stol. dochází k postupným změnám v ikonografii. V tomto období se 
v současném vojsku již nenosil klasický antický stejnokroj, takže při znázorňování 
světců se jednalo o záměrný historismus, o snahu zobrazit světce v epoše, ve které 
žili. Přitom však nesmí být zapomínáno, že je tento jev ve shodě s byzantskou 
církevní tradicí zobrazovat světce co nejpřesněji podle daného dochovaného 
vzoru, „originálu“, který je odrazem prototypu svaté osoby.22 Přes snahu zobrazit 
vojíny v antické zbroji objevuje se v tomto období několik novinek. Vzhledem 
k  dlouhému časovému období, které dělilo umělce od doby, kdy byla nošena 
antická zbroj, je patrné jisté nepochopení jejích jednotlivých částí včetně jejich 
funkcí, a tak dochází k nejrůznějším chybám, změnám, ale i k aktuálním 
dodatkům ze současné vojenské zbroje.23  K deformacím dochází např. u vojínů 
v Nerezi (1164) [24, 25] či v Kastorii (12. stol.) [23], kde nosí vojíni extrémně 
dlouhé tuniky pod pancířem.24 Dále dochází k časté a postupné ornamentalizaci 
jednotlivých částí vojenského oděvu. Dobrým příkladem nám mohou být sv. Jiří a 
sv. Demetrios z chrámu Hagioi Anargyroi v Kastorii (1180-1200),25 jejichž tuniky a 
chlamysy hýří ornamenty i nápaditým vzdouváním a řasením oděvů [23]. 
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17 Jako příklad může posloužit steatitová ikona se sv. Demetriem z 11. stol. z Louvru. O tomto KALAVREZOU-MAXEINER 1985, 103. 
Podobné gesto nacházíme i u sv. Merkuria v Hosios Lukas ve Fokidě z 1. pol. 11. stol.
18 CHATZIDAKIS 1982, obr. 4-5, 11, 51, 57-60. 
19 WALTER 2003, obr. 48.
20 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 1934, 34-35, obr. 13. 
21 Ibidem 34, obr. 32. Poměrně detailní výčet děl CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1053 - 1054.
22 M. MARKOVIĆ 1995a, 599.
23 Ibidem.
24 Ibidem. Takovéto dlouhé chitony by nebyly možné při boji. Jeho délka by jen stěží umožňovala volný pohyb. Tunika sahající ke 
kotníkům se objevuje u vojínů i v Kastorii v kostele Hagioi Anargyroi z l. 1170-1180.  VOLBACH / LAFONTAINE-DOSOGNE 1968, 
178.
25 WALTER 2003, obr. 2.
V  některých případech určité části klasické výzbroje mizí. Je to třeba příklad 
cingula uvázaného nad pasem.26 Naopak, jako novum se objevují u vojínů vysoké 
boty, používané v Byzanci až od 9.-10. stol.,27 i několik dalších detailů přejatých z 
dobového velitelského oděvu.28  Tak se např. v Nerezi (1164) setkáváme 
s kroužkovým pancířem29  a košilí zvanou Broigne, na které jsou přišité kovové 
pláty [24, 25]. Stejná zbroj se objevuje i v Kastorii.30  Přestože i v tomto období 
mají svatí vojíni omezený počet zbraní - meč, kopí a štít, narůstá různorodost 
jejich typů. Týká se to především štítů, jejichž tvar i velikost bývají rozmanité. Též 
válečná gesta vojínů bývají někdy výraznější, jak vidíme např. v gestu tasení meče 
u sv. Merkuria v chrámu Hagioi Nikolaos tou Kasnitzes v Kastorii (druhá třetina 
12. stol.).31  Ačkoli je u vojínů této doby patrná hieratická přísnost, někdy i vroucí 
výraz tváře, stále více se upouští od  nehybnosti a přísné frontality, jak nejlépe 
vidíme u svatých vojínů v již uvedené Nerezi.
 K větší změně v ikonografii ozbrojených svatých vojínů dochází ve 14. stol. 
Svatí vojíni již zcela ztrácejí hieratický charakter i nehybnost a začínají být 
zobrazováni jako udatní vojevůdci v útočné pozici, jakoby těsně před bitvou.32 
Často jsou zobrazeni jak vykračují vpřed, směrem k divákovi,33 nervózně vyčkávají 
na okamžik, kdy mají vytasit zbraň, kontrolují ostrost šípů a mečů, či pouze mírně 
stojí v prohnutých křivkách. Oblečeni jsou do vojenského oděvu, který je již velice 
vzdálený římské zbroji a je zcela podmaněný dekorativní složce. Mnohé detaily 
vypovídají o stále větším nepochopení klasického válečného oděvu. Vojíni jsou 
oblečeni do kyrysů nejrůznějších tvarů i dekorací, pteryges se modifikují 
v ozdobné vojenské suknice, cingula, která se již ve 12. stol. často přeměňovala 
v kovové pásy, nyní nabyla různých podob i abstraktních tvarů. Chlamysy nabírají 
30
26 M. MARKOVIĆ 1995a, 599.
27 Ibidem.
28 CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1054.
29 Kroužková košile se objevuje u svatých vojínů již na steatitových ikonách z 11. stol.
30 O těchto příkladech CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1054.
31 WALTER 2003, obr. 4.
32 CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1055 - 1056.
33 Tento případ je v Kahrie džami u sv. Prokopia. O tomto ibidem, col. 1055; UNDERWOOD III, 1966, obr. 257.
na bohatosti řasení a často obtáčejí všemožnými způsoby postavy světců. 
Na nohou se kromě anaxyrides objevují chrániče lýtek a z jejich nepochopení i 
malé kovové chrániče stehen.34  Na chodidlech se objevují boty i stuhy – fascie. 
V některých případech se setkáváme i se zajímavým jevem - jednou bosou nohou 
světců. P. Underwood tento jev nazývá „monosandalos“ a spatřuje v něm atribut 
heroictví světců.35  Svatí vojíni 14. stol. jsou též ověšeni množstvím nejrůznějších, 
někdy i soudobých, zbraní. Nacházíme tak u nich meče různých velikostí, štíty, 
kopí, dýky, šavle, luky a šípy, atd. Z míst, kde se s těmito příklady vojínů můžeme 
setkat, jmenujme např. parecclesion v Kahrie džami v Cařihradě (1316-1321), 
chrám sv. Nicolaos Orphanos v Soluni (1310-1320), chrám sv. Nikity v Čučeru 
v Makedonii (před r. 1316), či chrám v Dečanech v Srbsku (1334-1348). Na tuto 
ikonografii navazovala i ikonografie 15. stol., která může být  reprezentovaná 
dekorativním uměním tzv. Moravského Srbska [39].36 
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34 Jako příklad můžeme jmenovat zbroj sv. Eustathia z kláštera Gračanica (kol. r. 1321).
35 P. Underwood se též odvozuje na Thukidida, který popisuje vojáky lehce oděné s jednou sandálí, která jim umožňovala 
nevklouznout do bahna. Autor v tomto jevu spatřuje též spojitost s jistými religiózními magickými ceremoniemi, jako je např. rituál 
očisty. UNDREWOOD I, 1966, 254. Jako příklady světců s jednou bosou nohou můžeme jmenovat: sv. Merkuria v chrámu sv. 
Apoštolů v Peći, sv. Theodora Stratelata v Kahrie džami v Cařihradě (1316-1321) či sv. Nestora z chrámu Bohorodičky Peribleptos 
(1294-1295).
36  Pod pojmem Moravské Srbsko rozumíme oblast centrálního a severního Srbska kolem řek Západní, Jižní a Veliké Moravy, která byla 
od 70. let 14. stol. až do r. 1459 kulturním centrem Srbska. O tomto především D. MILOŠEVIĆ 1971;  V. J. DJURIĆ 1974, 89-105; 
BABIĆ / DJORDJEVIC / DJURIĆ 1982.
3.3. Vojíni zobrazeni jako jezdci na koních
Svatí vojíni někdy bývají zobrazováni na koních, jak zabíjejí příšery, draky či 
lidské postavy svíjející se na zemi. Kořeny ikonografického typu jezdce 
usmrcujícího nepřítele můžeme hledat v mnohých starověkých kulturách, jak již 
bylo uvedeno v minulých kapitolách. Objevují se v egyptské i thrácké kultuře,1 
stejně jako v sasánovském umění.2  Četné jsou též i v antice, v panovnické 
i  funerální ikonografii. Tento ikonografický typ, který bývá odvozován 
z  pohanské a pozdně antické soteriologie a který prezentuje světce jako 
osvoboditele, hrdiny, či ochránce před draky a démony, má hlubší význam. 
Symbolizuje již po staletí známý problém boje Dobra se Zlem.
 Ch. Walter se domnívá, že ikonografie svatých vojínů na koni navazuje i 
na méně známý ikonografický motiv Šalamouna na koni zabíjejícího příšeru. Toto 
téma  je odrazem židovsko – křesťanských textů pojednávajících o Šalamounovi, 
kterému byl dán prsten od archanděla Michaela k potírání moci démonů. Příšera, 
kterou Šalamoun na nemnohých zobrazeních zabíjí, bývá ztotožňována 
s  pohanským ženským démonem nazvaným Obyzouth, který usmrcoval 
novorozence. Dochovaná zobrazení Šalamouna na koni se objevují pouze 
na amuletech. Měla tedy výhradně ochrannou funkci.3 
 Zobrazení svatých vojínů – jezdců se týká omezeného počtu světců. Jedná 
se především o sv. Jiří, sv. +eodora, sv. Demetria, sv. Merkuria, sv. Nikitu, 
sv. Sergia a Bakcha a sv. Borise a Gleba. 
 Nejstarší známá zobrazení svatých vojínů na koních, která spadají 
do  období 6.-7. stol., se objevují v Egyptě. Na fresce z Bawitu (v kapli XVII) 
probodává sv. Sisinnios na koni kopím démona.4  Jedná se o prvního svatého 
vojína na koni, který je doprovázen nápisem se jménem. Ze stejné tradice 
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1 WALTER 2003, 36, pozn. 123.
2 Ibidem 130.
3 Jako nejstarší známé zobrazení tohoto druhu uvádí autor intaglio z muzea Benaki v Aténách, patrně ze 3. stol. Ibidem 35-36, pl. 17. 
4 Freska je datována do 6. stol. Ibidem 37.
pocházejí dvě podobné ikony ze 7. stol. ze Sinaje. Na jedné je zobrazený 
sv. +eodoros na koni, jak s kopím, které je ukončeno křížem, probodává draka. 
Na druhé se nachází sv. Jiří, který usmrcuje starce.5  Z počátku 7. stol. pochází i 
freska z Kappadokie z chrámu Mavrucan no. 3, kde je sv. Jiří na koni zobrazen 
spolu se sv. +eodorem, jak v mučednickém oděvu zabíjejí hady obtočené kolem 
stromu.6  V mučednickém oděvu jsou svatí vojíni na koních zobrazováni 
zřídkakdy. V  pozdějším období bývají světci tohoto ikonografického typu 
zobrazováni výhradně ve zbroji.
 Sv. Jiří na koni bývá velice často zpodobován spolu se sv. +eodorem či 
se  sv. Demetriem [27].  Jedním z raných příkladů zobrazení několika svatých 
vojínů – jezdců je malba v Aght' Amar (915-921), kde se nachází sv. Jiří 
ve společnosti se sv. +eodorem a sv. Sergiem. Scéna je zajímavá i tím, že sv. Jiří 
jako jediný nezabíjí příšeru, nýbrž lidskou bytost.7  V pozdějším období bývá tato 
postava, která je usmrcována sv. Jiřím, ztotožňována s Diokleciánem.8 
 Svatí vojíni na osedlaných koních bývají na nástěnných malbách často 
umísťováni nad vchody do chrámů. V těchto případech plní jednoznačně 
ochrannou, apotropaickou, funkci.9  Je pravděpodobné, že světci takto chrání 
vchod, vstup, před zlými duchy a silami, o čemž ještě bude řeč v dalších 
kapitolách. Četná zobrazení tohoto druhu nacházíme především v Gruzii. Jako 
příklad můžeme jmenovat chrámy v Martvili (912-957) či Nikordzmindě 
(1010-1014), stejně jako i makedonský chrám v Kurbinovu (1191), či srbské 
Djurdjevi Stupovi (kol. 1175).10 Většinou však tito světci nejsou doplněny nápisem 
a tak zůstávají anonymní. Podle Ch. Waltera se ale v Gruzii vždy jedná 
o zobrazení sv. Jiří a sv. +eodora Terona.11
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5 Ch. Walter datuje tuto ikonu do 9. či 10. stol. WALTER 2003, 129.
6 O tomto ibidem 125, obr. 27.
7 O tomto WALTER 1999, 179; Idem 2003, 128-129.
8 Ch. Walter uvádí jako příklad zobrazení z Nakipari z 11. stol. WALTER 2003, 129.
9 Ibidem 37.
10 Sv. Jiří v místě Djurdjevi Stupovi je zobrazen pouze na koni, bez draka či lidské postavy.
11 WALTER 2003, 37.
 Zobrazení svatých vojínů na koni jsou v byzantském umění četnější 
od  12.  stol. Sv. Jiří jako jezdec bývá často zobrazován též v rámci legendy 
o  osvobození princezny, kterou se zde ale nebudeme detailněji zabývat. Jako 
příklady této ikonografie můžeme uvést: Hagioi Anargyroi v Kastorii (1170-1180), 
Staraja Ladoga (1167), Staro Nagoričino (1316-1317), atd.
 Též i sv. Demetrios bývá někdy zobrazen, jak zabíjí lidskou postavu. Ta 
bývá ztotožňována s bulharským carem Kalojanem, který obléhal Soluň v r. 1207. 
Na některých scénách je jméno cara Kalojana přímo napsáno, jako např. v chrámu 
v Dragalevcích (kol. 1476) v Bulharsku.12  Sv. Demetrios bývá často zobrazován 
spolu se sv. Jiřím. V těchto případech, které se často objevují na ruských ikonách, 
je sv. Jiří zobrazen na bílém a sv. Demetrios na rudém koni. Oba pak většinou 
zabíjejí lidské postavy. Sv. Jiří se sv. Demetriem jsou zobrazeni také např. na fresce 
fasády kaple sv. Euthymia v chrámě sv. Demetria v Soluni.13 
 Sv. Merkurios na koni bývá zobrazován již méně často. Vidět ho můžeme 
též jak probodává lidskou postavu, v tomto případě pohanského císaře Juliana. 
Na fresce v bulharském chrámě v Dragalevcích (kol. r. 1476) je zobrazený sv. Jiří 
na koni zabíjející draka, sv. Demetrios na koni zabíjející Kalojana a sv. Merkurios 
na koni zabíjející Juliana.14
 Na závěr můžeme jmenovat i příklad řídkého výskytu sv. Sergia a Bakcha 
na koních, kterým je sinajská ikona ze 13. stol.15
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12 CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1058.
13 Ibidem.
14 Ibidem, col. 1059.
15 WEITZMANN 1976, obr. XII.
3.4. Sedící svatí vojíni
Se sedícími svatými vojíny se nesetkáváme příliš často. Svatí vojíni této skupiny 
jsou zobrazeni většinou ve válečné zbroji, sedící na trůně či na faldistoriu. 
Znázornění trůnících světců zdůrazňuje jejich vysoké postavení v nebeské 
hierarchii. Vzhledem k tomu, že se jedná o reprezentativní zobrazení svatých 
vojínů, tato ikonografie je určena především těm nejdůležitějším z nich, tedy 
sv. Jiří a sv. Demetriovi. Ostatní vojíni takto zpravidla zobrazeni nebývají. 
 Nejznámější příklady trůnících svatých vojínů jsou reliéfy sv. Jiří a 
sv. Demetria na fasádě chrámu San Marco v Benátkách, patrně z 12. stol. Světci 
na  těchto zobrazeních tasí svůj meč z pochvy.1  Stejné gesto nacházíme např. i 
u trůnícího sv. Demetria na ikoně z Treťjakovské galerie, z 12.-13. stol. [26].2 Jako 
další můžeme jmenovat fresku sv. Demetria z baziliky sv. Demetria v Soluni, 
z 9.-10. stol.,3 dále fresky v Kremikovci v Bulharsku (1493),4 atd.
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1 O tomto především DEMUS 1960, 128-131, obr. 40-41.
2 LAZAREV II, 1947-1948, obr. 220.
3 XYNGOPOULOS 1969.
4 CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1059.
3.5. Ikonografie svatých bojovníků křesťanského Západu
V západním křesťanském umění se začala zdůrazňovat vojenská charakteristika 
světců teprve od 11. stol. Vzhledem k tomu, že v této době rytířské myšlenky, 
umocňované zájmem o křižácké války, pronikly do všech oblastí společenského 
i kulturního života, není překvapivé, že se odrazily i v umění, tedy i v ikonografii. 
Zbroj patřila v západním křesťanském umění po celý středověk k obvyklé 
ikonografii sv. Jiří a archanděla Michaela, kteří byli považováni za univerzální 
patrony rytířstva. Změna v ikonografii v 11. stol. se týká především zemských 
patronů. Právě v této době můžeme sledovat odklon od klasické ikonografie 
panovníků v knížecím oděvu, případně s královskými insigniemi, k ikonografii 
vojenské.
 Sv. Jiří se v západním křesťanském umění objevuje na nejranějších 
zobrazeních v jednoduchém dvorském oděvu.1  Jako voják bývá zobrazován 
především od 11. stol.,  zprvu jen s některými vojenskými insigniemi, jako je kopí, 
korouhev, či meč, později i v plné zbroji. Typ jeho zbroje se během staletí měnil 
v  závislosti na dobové módě. Velice často býval zobrazen v kroužkové košili 
(případně i s vojenskou suknicí), a to od 13. stol.,2  někdy i s kyrysem a pláštěm. 
S  antickým destičkovým či šupinovým kyrysem se u tohoto světce setkáváme 
nejčastěji ve 14. stol.3  Kromě běžných zbraní, jako je meč, kopí či korouhev, je 
sv.  Jiří nejčastěji charakterizován štítem se znamením červeného kříže. Červený 
kříž se často nachází i na jeho korouhvi či kyrysu. Takto je představen jako vůdce 
křižáckého vojska, nepochybně v reakci na jeho zázračnou pomoc křižákům. 
Zobrazován bývá i na bílém koni, někdy zabíjí nepřítele či vede vojsko do boje.4 
Od 15. stol. mívá na hlavě helmu či jinou ozdobnou pokrývku hlavy.
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1 Takto se objevuje např. na plastikách ze 13. stol. ve Freiburgu či Chartres. Ve freiburgském Münsteru má kromě dvorského oděvu 
jako atribut kopí, meč a štít s křížem. In: KÜNSTLE 1926, 268;  RÉAU, T. III.II., 1956, 574, obr. 124.
2 Takto se objevuje např. v období kol. r. 1250 v Limburgu, či na oknech dómu v Regensburgu. LCI VI, 1973, 377.
3 S antickým kyrysem je světec v západním křesťanském umění zobrazován již ve 12.-13. stol. Destičkový i šupinový kyrys, stejně jako 
pteryges se však v západním evropském umění objevují již od 11. stol. Jako příklad můžeme uvést zbroj archanděla Michaela na 
Posledním soudu v Civate, v chrámě San Pietro al Monte, z konce 11. stol., či postavu sv. Gereona v kolínském chrámě Sankt 
Gereon, v křestní kapli, z období kol. r. 1240-1250. DEMUS 1968, obr. XCII. 
4 Jako příklad zobrazené účasti sv. Jiří v bitvě, a to v bitvě o Antiochii, můžeme zmínit nástěnnou malbu v Hardhamu. RICHES 2000, 
20.
 Jak jsme se již zmínili, v ikonografii sv. Jiří se setkáváme i s klasickou 
antickou zbrojí, kterou vídáme u byzantských svatých vojínů, či s její modifikací 
vzniklou mícháním prvků antické zbroje s dobovou evropskou zbrojí. Antická 
zbroj, která již ve středověku nebyla používaná a byla známá spíš jen 
z uměleckých děl, se, hlavně ve 14. stol., objevuje u sv. Jiří velice často. Jednalo se 
o znázorněný šupinový, destičkový, případně svalový kyrys, stejně jako 
o  ochranné kožené pásy na bocích a na ramenou, tzv. pteryges. Můžeme 
předpokládat, že se zobrazení tohoto typu zbroje dostalo do západoevropských 
zemích přes Itálii, která měla nejsilnější vazby s Byzancí a její uměleckou tvorbou. 
Četná byzantská zobrazení svatých vojínů se trvale odrazila v italské ikonografii. 
Sv. Jiří v antikizující zbroji tak nacházíme po celé Itálii,5 ale i v jiných evropských 
zemích, včetně zemí českých. Krásným příkladem antikizující zbroje je postava 
sv.  Jiří na pražském relikviáři téhož světce, který má podobu ruky a pochází 
patrně z pol. 14. stol.6  Světec má na sobě tuniku, šupinový kyrys, pteryges 
na bocích i ramenou a chlamys. Navíc má i přilbu, chrániče nohou, kopí a štít 
s  křížem. Zmínit se můžeme i o velmi poškozené fresce v kostele sv. Prokopa 
v  Krupce, jednom z nejranějších zobrazení sv. Jiří v Čechách (kol. r. 1320), 
na kterém měl světec patrně také šupinový kyrys a přes něj plášť [48].7
 Také kombinaci západní středověké zbroje se zbrojí antickou nacházíme 
v Itálii v hojném počtu. Jedná se ve většině případů o kombinaci drátěné košile 
a  škorní s ochrannými pteryges, případně i s kyrysem a pláštěm. Příkladem 
můžeme jmenovat Kodex sv. Jiří (Archivio di San Pietro, C 129, f. 18v, f. 85r), 
který pochází patrně z 1. pol. 14. stol.8  Sv. Jiří v drátěné košili, se šupinovým 
kyrysem a s pteryges na bocích se nachází i na náhrobku sv. Ludmily (1378-1386).9 
Světec navíc drží v ruce meč a veliký štít. 
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5  Kromě mozaik v Cefalu, Palermu a Monreale, můžeme jako příklad jmenovat fresku v S. Giorgio in Velabro v Římě od Cavalliniho, 
postavu sv. Jiří na obraze ze školy Cenni di Francesco di ser Cenni (Berlin, No. 1522), atd. Viz: KAFTAL 1952, col. 443-446, obr. 403;  
Idem 1965, col. 503-507, obr. 576, 577. 
6 O tomto především Emanuel POCHE: Umělecká řemesla gotické doby, in: DČVU I/2, 1984, 454.
7 O tomto např. in: PEŠINA 1958, 171-175, obr. 24.
8 O kodexu např. KUBÍK 2005, 337-354.
9 O tomto především KUTAL 1962, 71, T. IX.
 Z příkladů můžeme usoudit, že antikizující zbroj představovala jistý 
anachronismus, který podtrhoval raně křesťanskou dobu, ve které světec žil, 
a  ukazoval starobylost jeho kultu. Antická zbroj navíc souvisela i 
s reprezentativním zobrazením, tudíž akcentovala světcovo výjimečné postavení. 
 Samostatným ikonografickým motivem je pak zobrazení legendy o sv. Jiří, 
tedy zabití draka a vysvobození princezny. Jak již bylo zmíněno, tento motiv 
se začíná v západní křesťanské ikonografii objevovat od 12. stol. Od 14. stol. roste 
narativnost této scény se zobrazením občanů města, ovečky u princezny, atd. 
Nepříliš časté v západním křesťanském umění jsou cykly ze života sv. Jiří, které 
byly sestavovány zprvu podle byzantského vzoru, později podle středověkých 
legend. Podrobněji se tímto tématem zde nebudeme zabývat.       
 Jak jsme se již zmínili v minulých kapitolách, k obecně uctívaným svatým 
rytířům patří sv. Martin,10  sv. Achatius spolu s 10 000 rytíři a sv. Mauritius 
s thébskou legií. Přestože bylo 10 000 rytířů většinou znázorňováno v okamžiku 
mučednické smrti, od 13. stol. se objevuje i jejich zobrazení v křižáckém 
vojenském oděvu. Také sv. Achatius bývá zobrazován samostatně v západní 
evropské středověké rytířské zbroji od 13. stol. Známé je především jeho 
vyobrazení z okna strassburgského Münsteru, z období kol. r. 1250.11 
 Ze svatých rytířů měl patrně nejdůležitější postavení sv. Mauritius, který je 
nejčastěji zobrazován ve vojenském oděvu, s mečem, kopím, korouhví a štítem, 
často i s přilbou. Na základě svého jména mívá často i negroidní rysy obličeje. 
V ikonografii sv. Mauritia bylo vždy, díky dochované relikvii, zdůrazňováno jeho 
kopí,12  ale i korouhev či štít s křížem. Znamení kříže, které charakterizuje 
sv. Mauritia jako ochránce křižáků, se stalo jedním z jeho základních atributů. 
Vojenská hodnost „primicerius“, která je v legendách uváděná, vedla 
k zobrazování sv. Mauritia jako vévody, s vévodskou zašpičatělou čepicí a štítem 
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10 Martin je však ve zbroji zobrazován jen zřídkakdy, a to především od 15. stol. S. KIMPEL: Martin von Tours, in: LCI VII, 1974, col. 
572-579.
11 KÜNSTLE 1926, 27. O tomto dále BRAUN 1943, 17-23; RÉAU, T. III. I., 1956, 14; S. KIMPEL: Achatius (Acacius, Akakius, Agatus) 
und die 10 000 Martyrer von Armenien, in: LCI V, 1973, col. 16-21; ROYT 1995, 33-51.
12  O svatém kopí a kopí sv. Mauritia především SUCKALE-REDLEFSEN, 1987, 35-39. 
s  orlicí.13  Sv. Mauritius bývá zobrazován i ve společnosti s jinými světci 
politického významu. V 10. stol. bývá často v umění zdůrazňována jeho patronace 
nad ottonskou dynastií. Jako říšský patron se objevuje na slonovinovém reliéfu 
z  l.  962-965 (ze sbírky Trivulzio, Milán, Castello Sforzesco), kde se spolu 
s  Pannou Marií před trůnícím Kristem přimlouvá za adorující členy ottonské 
dynastie. Na dalším slonovinovém reliéfu (Metropolitan Museum, New York) se 
pak sv. Mauritius objevuje za Ottou I., který má v ruce model magdeburského 
dómu.14  Ve 12. stol. je většinou sv. Mauritius zobrazován na koni, ve zbroji, 
s přilbou, křižáckým štítem a korouhví. Nacházíme ho tak např. na reliéfu přední 
strany relikviáře sv. Zikmunda z opatství St. Maurice. V magdeburgském dómu je 
sv. Mauritius znázorněn hned dvakrát. Poprvé na antickém sloupu v chóru 
(kol.  r.  1220), spolu se sv. Innocentiem, jako voják a vítěz nad pozemským 
nepřítelem [41],15  v přepásané tunice, s kroužkovou kuklou a čepicí na hlavě, se 
štítem ozdobeným křížem a s vytaseným mečem. Podruhé je to realisticky pojatá 
postava sv. Mauritia s negroidními rysy (kol. r. 1240), tentokrát v tunice, plném 
kroužkovém brnění s válečnou suknici a s mečem u pasu [42].16  Rané zobrazení 
tohoto světce je dochováno i v křestní kapli v sv. Gereona v Kolíně, z období kol. 
r. 1240. Sv. Mauritius je zde zobrazen vedle dalšího vojáka thébské legie, vedle 
sv. Gereona. Sv. Mauritius je oblečen v tuniku přepásanou cingulem, s pláštěm, 
kopím a štítem. Pro nás je zajímavější ikonografie vedle stojícího sv. Gereona. 
Přestože má přes tuniku kyrys spíše západního typu, objevují se u tohoto vojáka 
antické ochranné pteryges na bocích. Dále má světec přilbu, plášť, kopí a štít. 
Postoj i celkové zobrazení tohoto světce připomíná byzantské vzory svatých 
vojínů.17  Ze 13. stol pocházejí i další četná zobrazení sv. Mauritia, např. 
na  plastikách v katedrálách v Chartres a Angers, na vitráží strassburgského 
Münsteru, atd.
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13 F. REUSCH: Mauritius von Agaunum, in: LCI VII, 1974, col. 611.
14 Ibidem 613.
15 SUCKALE-REDLEFSEN 1987, 43-47; Jürgen JERRATSCH: Kunstwerke der frühen Gotik, in: QUAST 2000, 42.
16 Původně měl světec i štít a kopí. O tomto především SUCKALE-REDLEFSEN, 1987, 158-161, obr. I.
17 DEMUS 1968, obr. XCII.
 Z uvedených příkladů vidíme, že byl sv. Mauritius, svatý rytíř a říšský 
patron ottonské dynastie, od 12. stol. pravidelně zobrazován ve vojenské zbroji. 
Vzhledem k tomu, že byla většinou v ikonografii zdůrazňována jeho role ve vedení 
křižáckého vojska, není překvapivé, že se na jeho zbroji, korouhvi či štítu, často 
nacházelo znamení kříže. Sv. Mauritius je ve většině případů zobrazen v drátěném 
brnění, tedy ve zcela západní zbroji. Není nám znám případ, kde by byl světec 
zobrazen v antické zbroji, nebo alespoň v kombinaci zbroje západní s prvky 
antickými. 
 V ikonografii zemských patronů, u kterých se většinou jednalo 
o příslušníky panovnických rodů, dominuje královský či knížecí oděv, popřípadě 
královské insignie. Vojenské atributy či zbroj se však u těchto světců objevují také, 
a to zpravidla opět od 11. či 12. stol.
  Uherský světec sv. Ladislav byl zobrazován většinou s pláštěm, korunou, 
mečem, kopím, často i na koni.18  Jeho reprezentativní zobrazení se objevují nejen 
v Uhersku, ale též i v Rakousku a Itálii od 13. stol. Severský sv. Olaf býval 
zobrazován v dvorském šatě, často se sepnutým pláštěm a korunou. Někdy býval 
zobrazovaný i ve zbroji, s kopím, mečem či štítem, a to od 12. stol.19  Sv. Zikmund 
byl zobrazován většinou s žezlem, říšským jablkem, korunou, někdy s čepicí či 
baretem. Ve zbroji bývá též zobrazován od 12. stol. S mečem místo žezla ho 
nacházíme na soše z věže freiburgského Münsteru (kol. r. 1300).20  V plné zbroji, 
v drátěném brnění a v dlouhé vojenské suknici, s vytaseným mečem a s velikým 
štítem v ruce se objevuje v hradní kapli sv. Zikmunda v Hohenwerfenu, z období 
kol. r. 1180 [40].21         
 Ani u těchto zemských patronů, kteří bývají zobrazení s vojenskými 
insigniemi, případně i se zbrojí, nenacházíme celkem přirozeně antický, potažmo 
byzantský typ zbroje.
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18 O ikonografii sv. Ladislava Z. SZILÁRDFY: Ladislaus von Ungarn, in: LCI VII, 1974, col. 361-363.
19 L. SCHÜTZ: Olaf II. von Norwegen, in: LCI VIII, 1974, col. 81-82.
20 C. SQUARR: Sigismund von Burgund, in: LCI VIII, 1974, col. 349-351.
21 Geschichte der bildenden Kunst in Österreich, 1998, obr. 118.
 Výjimkou a zajímavostí je pro nás proto ikonografie českého světce 
sv. Václava. V rámci vývoje jeho kultu a ikonografie je opět markantní rozdíl mezi 
obdobím 10. a 11.-12. stol. Zprvu byl světec většinou zobrazován v dlouhém 
knížecím šatě (který bývá někdy v literatuře označován za šat mučednický), často 
jako trůnící, s  křížem, žezlem a říšským jablkem. Od 11. stol. je v ikonografii 
patrná  podobná změna, jaká nastala i ve vývoji kultu tohoto světce. Začínají se 
objevovat vojenské insignie, zprvu pouze kopí, čehož může být příkladem 
Gumpoldova legenda (před. r. 1006). Sv. Václav jako kníže - bojovník se objevuje 
i na mincích knížete Vratislava II. (1061-1092). Světec je zobrazen jako panovník i 
„miles Christianus“, s kopím v ruce, s korunou a žezlem. S kopím a praporcem 
v  ruce je zobrazen i ve Vratislavově korunovačním evangeliáři z r. 1086, kde je 
zpodoben trůnící s knížecí čepicí na hlavě. Vratislavovi nástupci přidali 
sv. Václavovi i další vojenské insignie. Od 12. stol. je světec zobrazován též jako 
jezdec s mečem a štítem, a to na denárech Bořivoje II. (z r. 1100/1120) [46]. 
Podobně je sv. Václav zobrazen i na pečetích Vladislava II. (používaných 
v l. 1140-1148 a od r. 1160), na kterých se nachází s kopím, praporcem i štítem [47]. 
I ve 13. stol., na mincích Václava I. a Přemysla Otakara II., se sv. Václav objevuje 
ve zbroji, se štítem a praporcem v ruce.22  
 Zatímco byl sv. Václav na pečetích, i když s vojenskými insigniemi, většinou 
zobrazován v knížecím dlouhém rouchu, ve 13. a 14. stol. se zpravidla setkáváme 
v ikonografii tohoto světce s plnou zbrojí. Je velice zajímavé sledovat typ zbroje, 
ve které je sv. Václav zobrazován. Touto problematikou se pečlivě zabýval Karel 
Chytil.23  Antikizující (tedy i byzantinizující) typ zbroje se u sv. Václava objevuje 
nejčastěji ve 14. stol., a to i na nástěnných malbách provinčních chrámů. V těchto 
případech se většinou jedná o destičkový či šupinový kyrys, tuniku a chlamys. 
Nikdy nechybí ani korouhev, meč či štít. Nejlepším příkladem antikizující zbroje 
u sv. Václava je miniatura z Liber Viaticu Jana ze Středy (Praha KNM XIII A 12, 
41
22 O tomto např. RADOMĚŘICKÝ / RYNEŠ 1965, 185-196; RYNEŠ / HÁSKOVÁ 1967, 145-152; RYNEŠ 1968, 72-75, atd. O 
ikonografii sv. Václava též in PODLAHA 1924-1932.
23 CHYTIL 1928-1930, 201–219.
fol. 268v, po r. 1355) [51].24  Sv. Václav, mírně prohnuté postavy, má na hlavě 
vévodskou čepici, která se stala jeho běžným atributem. Oblečen je dále 
do  spodní červené tuniky (či spalníře), kroužkové košile a šupinového kyrysu. 
Stehna chrání pod ozdobným pásem ochranné destičky pteryges, stejně tak jako i 
ramena. Ramena a kolena jsou navíc chráněna puklicemi. Na nohou má sv. Václav 
škorně. Přes kyrys má dlouhý červeno-bílý plášť, na jehož lemu stojí. Dále má 
veliký štít s orlicí, korouhev a meč připnutý u pasu.
 S velice podobnou ikonografií se setkáváme i na univerzitním pečetidle 
(patrně z 50. l. 14. stol.) [50].25  Sv. Václav je zde opět zobrazen stojící, tentokrát 
vedle klečícího Karla IV. Má na hlavě vévodskou čepici a oblečen je opět 
do  kroužkové košile, šupinového kyrysu s pteryges a do dlouhého pláště, 
na  jejímž lemu stojí. Na nohou má světec puklice a škorně. Ze zbraní má opět 
korouhev, štít a meč připnutý k pasu. Zbroj je tedy, až na několik výjimek (jako je 
zde vynechání ozdobného pásu a puklic na ramenou) totožný se zobrazením 
z Viaticu. Karel IV. je překvapivě oblečen do stejného typu zbroje, s tím, že nemá 
na sobě dlouhý plášť. Podle J. Royta tento motiv, ve významu „imitatio“, 
zdůrazňuje, že Karel IV. je legitimním nástupcem sv. Václava a že po matce 
pochází z přemyslovského rodu.26
 S antikizující zbrojí u sv. Václava se setkáváme i na antependiu z Pirny 
(před r. 1350).27 I zde je světec oblečen do tuniky, drátěné košile, šupinové zbroje 
s pteryges (tentokrát ovšem i s cingulem a tzv. Herkulovým uzlem, který se jinak 
u sv. Václava příliš často neobjevuje) se škorněmi, puklicemi a s dlouhým pláštěm, 
na jehož lemu světec stojí. Na hlavě má opět vévodskou čepici, ze zbraní štít, 
korouhev a meč. Jedná se tedy o stejný ikonografický typ jako předešlé příklady. 
Možné je, že antependium bylo vzorem pro již jmenovaná zobrazení. Na základě 
mnohých společných detailů u všech tří zobrazení nelze vyloučit ani stejný, nám 
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24 O tomto např. CHYTIL 1915; KVĚT 1960; Josef KRÁSA: Knižní malba, in: DČVU I/2, 408-410. 
25 Pečetidlo je někdy datováno i po r. 1378. ŠMAHEL 2001, 2-7. K pečetidlu i jeho dataci např. Jan Royt in: FAJT 2006, 271-272.
26 Ibidem 272.
27 O antependiu a jeho dataci např. OEXLE / BAUER / WINZELER 1998, 179 -180.
dnes neznámý, umělecký vzor.
 Sv. Václav v antikizující zbroji se objevuje i na několika nástěnných 
malbách. Jednou z nich je nástěnná malba v kostele sv. Prokopa v Krupce 
(kol. r. 1320) [48].28  Přestože je zobrazení sv. Václava poškozené, je patrné, že je 
světec oblečen do šupinového pancíře s ochrannými pteryges. Přes ramena má 
přehozený plášť. Na nohou měl světec patrně škorně. Ze zbraní má sv. Václav meč, 
štít a korouhev. Na hlavě má opět vévodskou čepici, kterou se liší od protějšího 
zobrazení sv. Jiří.
 Sv. Václav byl v podobné zbroji zobrazen i v kostele sv. Havla v Myšenci 
(kol. r. 1340-1350) [49].29 I zde má světec na hlavě vévodskou čepici a oblečen je 
do šupinového kyrysu s ochrannými destičkami, pláště, spolu s mečem, štítem 
a korouhví.  
 Jak podotýká K. Chytil, pteryges se objevuje u sv. Václava též na jižním 
portále katedrály sv. Víta.30  Tentýž autor jako další příklad zobrazení šupinové 
zbroje u sv. Václava uvádí i kamenickou práci v pískovci v Žitavě v Sasku 
na opěrném pilíři chrámu sv. Jana Křtitele (1. pol. 14. stol.). 
 Dalším příkladem, který však K. Chytil nejmenoval, je nástěnná malba 
v chrámě Povýšení sv. Kříže v Třebosicích (po r. 1350).31 Ikonografie sv. Václava je 
téměř totožná s předchozími příklady. Světec je oděn do vévodské čepice, tuniky, 
šupinového kyrysu s pteryges a dlouhého pláště, na jehož lemu stojí. V rukou drží 
korouhev a štít s orlicí. 
 Jak je očividné z těchto příkladů, sv. Václav byl, především ve 14. stol., 
velice často zobrazován v antikizující zbroji. Nejedná se však o čistou formu 
antického válečného oděvu, nýbrž o spojení antického tradičního kyrysu 
s  dobovou západní zbrojí. U většiny příkladů se konkrétně setkáváme 
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28 O nástěnných malbách v Krupce a jejich dataci např. in: PEŠINA 1958, 171-175, obr. 23-25.  
29 O nástěnných malbách v Myšenci např. in: Ibidem 282-289, obr. 158-172.
30 CHYTIL 1828-1930, 205, 210.
31 Gothic Mural Painting 1964, obr. 58.
s propojením šupinové zbroje s kroužkovým brněním. Podle K. Chytila souvisí 
zdůraznění kroužkové košile u sv. Václava s důležitou relikvií svatováclavského 
pokladu.32  Kromě kroužkového brnění se u sv. Václava ve všech případech 
objevuje i vévodská čepice, která se stala typickým atributem tohoto světce. 
Přestože se antikizující zbroj vyskytuje u sv. Václava především ve 14. stol. 
(přičemž se K. Chytil domnívá, že se objevuje od 13. stol.), sv. Václav v antikizující 
zbroji s ochrannými pteryges na bocích a ramenou, s přilbou na hlavě se objevuje 
jako jezdec již mnohem dříve, a to na denáru Bořivoje II. (1100-1107)[46].33      
 Antikizující zbroj se u sv. Václava začala objevovat patrně v návaznosti 
na  ikonografii sv. Jiří. Jak již bylo řečeno, sv. Jiří v byzantinizujícím vojenském 
oděvu (i s prvky západní zbroje) byl rozšířen především v Itálii. Je tedy možné 
předpokládat, že se tento typ zbroje dostal do české ikonografie z Itálie. Zdali 
jako vzor pro ikonografii sv. Václava posloužil některý italský deskový obraz 
sv. Jiří, či některý italský rukopis, jako např. Kodex sv. Jiří, je dnes těžké říci. Zdá 
se být pravděpodobné, že jistý význam pro utváření ikonografie sv. Václava mohl 
mít již zmíněný relikviář sv. Jiří ve tvaru ruky. Zobrazení sv. Václava na nástěnných 
malbách v kostele sv. Prokopa v Krupce však ukazuje, že se byzantinizující zbroj 
u tohoto světce vyskytuje již v období kol. r. 1320. Nezbývá nám tedy nic jiného, 
než usoudit, že vzorem uvedených zobrazení byla nám dnes neznámá 
a  nedochovaná umělecká díla. Otázkou zůstává, proč právě sv. Václav byl 
zobrazován tak často v byzantinizující zbroji. Vzhledem k tomu, že na rozdíl 
od sv. Jiří nežil v raně křesťanské době, neexistoval žádný historický důvod k této 
ikonografii. Jeho život i smrt však spadali do období počátku křesťanství 
v českých zemích, a tak mohl být zobrazován v oděvu, který zdůrazňoval dlouhý, 
kontinuální a trvalý vývoj kultu tohoto prvního českého světce. Navíc, jeho 
výsadní postavení v rámci českých zemí vyžadovalo reprezentativní zobrazení, 
podobné jaké se dostávalo i sv. Jiří. Podle F. Šmahela je tento „historizující styl“, 
který se promítá též do zbroje, jedním z příznačných rysů státně dynastické 
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32 CHYTIL 1828-1930, 207.
33 Viz MERHAUTOVÁ / TŘEŠTÍK 1983, obr. 56.
reprezentace a kulturního dění po celé období vlády Karla IV.34  Počínaje sochou 
sv. Václava od Jindřicha Parléře dostává se do ikonografie tehdejší módní zbroj 
charakterizující sv. Václava jako dobového rytíře.35  S touto ikonografií se pak 
setkáváme i po celé 15. stol.36
 Jak jsme z uvedených příkladů mohli vidět, ikonografie svatých rytířů, 
panovníků i zemských patronů do jisté míry reaguje na ikonografii byzantských 
svatých vojínů. Jedná se především o společnou návaznost na antické vzory 
reprezentativního zobrazení ve zbroji, přičemž se tento vzor plně rozvíjí v západní 
křesťanské ikonografii až v 11. stol., tedy několik století později než v ikonografii 
byzantské. Klasickou antickou zbroj, která se u byzantských svatých vojínů 
vyskytuje po staletí s velmi malými obměnami, nacházíme i v západním 
křesťanském umění. Nejčastěji, pochopitelně, u sv. Jiří. Zdá se pravděpodobné, že 
tato zbroj byla reakcí na  konkrétní byzantské vzory v ikonografii tohoto světce. 
Přes Itálii se patrně byzantinizující zbroj dostala dále do obecnějších evropských 
uměleckých projevů. Nesmíme zapomínat, že klasická antická zbroj 
se v západním evropském umění objevuje nejen u postav svatých vojínů a rytířů. 
Objevuje se také běžně v ikonografii vojáků v pašijových scénách či 
na  Ukřižování. Jak si povšiml K. Chytil, nacházíme ji dokonce i u Antikrista 
ve  Velislavově bibli a u postavy Goliáše v Liber Viaticu Jana ze Středy.37 
V  západním umění se s klasickou antickou zbrojí nesetkáváme příliš často. 
Ve většině příkladů, jak již bylo řečeno, se jedná o spojení této zbroje se zbrojí 
dobovou. S prvky soudobého válečného oděvu (včetně kroužkové košile) se 
setkáváme i v  byzantském umění, a to většinou od 12. stol. Zatímco svatí 
panovníci v západní křesťanské ikonografii jsou zobrazováni zpravidla v současné 
zbroji, u sv. rytířů žijících v raně křesťanské době se s antikizující zbrojí sice 
setkáváme, ale velice zřídka. Jak již bylo popsáno, velikou výjimkou v ikonografii 
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34 ŠMAHEL 2001, 6.
35 S dobovou zbrojí u tohoto světce se setkáváme i např. v legendě o sv. Václavovi na karlštejnském schodištním cyklu (60. l. 14. stol.). 
O schodištních cyklech např.: BARTLOVÁ 2006; HLAVÁČKOVÁ 2006; STUDNIČKOVÁ 2006. 
36  Viz např. REAU III. III, 1959.
37 CHYTIL 1928-1930, 208.
je postava sv.  Václava, u kterého nacházíme překvapivé množství zobrazení 
v antické zbroji.
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4. SV. ARCHANDĚL MICHAEL A KRISTUS V PANCÍŘI
S ikonografií svatých vojínů jistým způsobem souvisí i ikonografie archanděla 
Michaela. V byzantských chrámech je tento archanděl často zobrazován ve zbroji, 
a to obvykle ve stejném typu zbroje, ve kterém jsou zobrazeni i svatí vojíni. Navíc 
jeho umístění v rámci chrámové ikonografie souvisí s umístěním svatých 
bojovníků.
 Kult archanděla Michaela, původně ochranného anděla židovského 
národa, byl od Izraelitů přejat Byzantinci. Jako ochránce židovského národa, 
chránil archanděl Michael vyvolený národ před nepřáteli. Vzhledem k tomu, že se 
Byzantinci považovali, stejně jako Izraelité, za vyvolený národ,1 není překvapivé, 
že přejali i kult tohoto ochránce. Od 6. stol. byl archanděl Michael pokládán jak 
za ochránce byzantského císaře, tak i za ochránce celé byzantské říše.2 
V raněkřesťanském období se ochranná funkce archanděla Michaela šíří i obecně 
na všechny následovníky a věřící v Krista.3 Archanděl se stal vůdcem křesťanů, ale 
především ochranou křesťanských králů, kteří v bojích mohli počítat s jeho 
pomocí. V rámci kultu archanděla Michaela byl již od nejranějších dob 
zdůrazňován nejen vojenský aspekt tohoto anděla,4  nýbrž také jeho aspekt 
léčitelský.5  Vojenská charakteristika archanděla Michaela byla u Židů málo 
zdůrazňována. Archanděl měl u nich funkci především všeobecně ochrannou. 
Křesťané, oproti Židům, jeho vojenskou funkci v průběhu času naopak 
vyvyšovali.6  Vojenský kult archanděla Michaela se začal ustavovat v období mezi 
4. až 7. stol. Od 8. stol. má Michaelův vojenský věhlas již široké uplatnění. 
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1 O tomto WALTER 2003, 9-15.
2 ROHLAND 1977, 125.
3 Tato změna ve funkci archanděla Michaela je patrná především v raněkřesťanské  legendě o obrácení města Atén. O tomto GABELIĆ 
1998, 110.
4  Zmínky o něm nacházíme již v Septuagintě a starozákonních apokryfech. Daniel [10;13, 10;20-21] ho vzývá o pomoc v 
babylónském zajetí i ve válce proti Peršanům a Řekům. Archanděl Michael, jako velitel Hospodinova zástupu se zjevil též Jozuovi 
před bitvou o Jericho. 
5 Jako léčitel se archanděl Michael objevuje v kumránských i raně křesťanských textech, např. v Etiopském Henochovi, Vita Adae et 
Evae, v Mojžíšově apokalypse, atd. O tomto ROHLAND 1977, 25, 67- 104. Víra v léčitelskou pomoc archanděla Michaela byla 
natolik silná, že se církev na synodě v Laodicei pokusila jeho léčitelský kult potlačit. Lidová zbožnost, která v tomto případě 
navazovala na pohanskou tradici úcty k Asklepiovi, jež udravoval lidi, nebyla ani po synodě zcela vymýcená.  
6 ROHLAND 1977, 48.
Militarizace křesťanského obrazu archanděla Michaela, jejíž náznaky se však 
projevily již v kumránských rukopisech, souvisela především s textem Zjevení 
apoštola Jana, poté však i s apokryfními texty, jako jsou Zjevení Pavlovo 
a Bartolomějovo evangelium.7  Michael je od dob raného křesťanství považován 
za  vůdce nebeského vojska. Termín Archistrateg, který je s ním spojován, byl 
zpočátku užíván především pro Krista. Těsnější svázání tohoto přídomku 
s archandělem Michaelem bylo učiněno teprve církevními otci.8  Jedním z prvních 
postav, které zdůrazňovaly Michaelovu vojenskou funkci a které spojovaly 
Michaela s termínem Archistratega, byl Origenes.9 
 Archanděl Michael má však i další funkce. Jako prostředník mezi člověkem 
a Bohem plní vůli Boží a skrze to pomáhá člověku, přináší Bohu lidské prosby, 
doprovází mrtvé duše do ráje a má i funkci važiče duší.10  Proto je tomuto 
archandělovi zasvěceno množství hrobních kaplí a chrámů.11
 V byzantské říši, jak již bylo zmíněno, byl kult archanděla Michaela velice 
silný. První chrámy jemu zasvěcené pocházejí již ze 4. stol. O kultu archanděla 
Michaela v Byzanci vypovídá především byzantský kronikář Johannes Malalas 
(491-565), který zaznamenává vztah císaře Konstantina, i obecně byzantských 
císařů, k tomuto archanděli. Za císaře Konstantina bylo založeno vícero chrámu se 
zasvěcením archandělu Michaelovi. V některých se i přespávalo, protože se 
ve  snech archanděl lidem zjevoval a uzdravoval je.12  Michael byl jako léčitel 
uctíván i  v nejstarší svatyni jemu zasvěcené v Chani (Frýgie). Svatý archanděl 
Michael byl navíc spolu s Bohorodičkou patronem Konstantinopole, o čemž 
vypovídají i legendy o jeho zázracích. V těchto legendách chrání archanděl hlavní 
město před vpádem Avarů, Peršanů a Saracénů.13  Od 6. stol. kult archanděla 
48
7 GABELIĆ 1998, 65.
8 Ibidem 33.
9 ROHLAND 1977, 105.
10 Takto se objevuje v novozákonních textech a apokryfech, např. v Janově apokalypse i v tzv. Jidášově evangeliu. O tomto ibidem 
35-37.
11 GABELIĆ 1998, 137, 31.
12  Ibidem 119-120.
13 GABELIĆ 1977, 57.
Michaela výrazně sílí. Archanděl se stal především ochranným patronem císařů, 
ale i  ochráncem měšťanů, uzdravovatelem nemocných i pomocníkem 
v  těžkostech. Často byl vzýván během válek a byl považován za vojenského 
vůdce, který vede křesťany k vítězství.14  Výrazem silné úcty panovníků k tomuto 
archandělovi jsou jeho četné patronace chrámů. Podle S. Gabelić se byzantský 
císař stával Michaelovým chráněncem skrze skutečnost, že přejímal vedení 
církve.15  Byzantské písemné prameny se často zmiňují o archanděli Michaelovi. 
Známá je Chvála Archandělu Michaelovi od +eodosia, alexandrijského 
patriarchy ze 6. stol.  Dvanáct zázraků dále popsal Michael Psellos a známé jsou i 
zázraky sepsané cařihradským diakonem Panteleonem.16  V popisu obrany 
Cařihradu před Avary, je popsán archistratég Michael, který na Bohorodiččin 
povel vyděsil Avary. Zjevil se v plamenech a pobil nepřátele.17  Sílení kultu 
archanděla Michaela je spojováno též s císařem Basileiem I. (867-886), který 
založil jeden či více chrámů s patronací archanděla Michaela. V době panování 
dynastie Angelů byl Michael uctíván jako patron této dynastie. Na mincích 
Issakia II. Angela (1185-1195) a Alexia III. Angela (1195-1203) je archanděl 
zobrazen jako válečník. Michael VIII. Palaiologos (1261-1282) uctíval archanděla 
Michaela jako svého osobního patrona. Po osvobození Konstantinopole 
od Latinů mu nechal, jako poděkování, v Cařihradě vyhotovit bronzovou sochu a 
obnovil chrám zasvěcený tomuto archandělovi na ostrově Oxi.18
 Kult archanděla Michaela byl silný také i ve všech územích, která spadala 
pod byzantský vliv. Důkazem toho jsou patronace chrámů. Na Balkáně je z nich 
patrně nejznámější chrám archanděla Michaela v klášteře Lesnovo v Makedonii 
ze 14. stol.
 Na Západě se kult archanděla Michaela začal šířit teprve od 5. stol. Vznik 
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14 GABELIĆ 1998, 125-132.
15 Ibidem 136.
16 Vznik těchto sepsaných zázraků se datuje do období mezi 9. a 13. stol. GABELIĆ 1977, 56.
17 Ibidem 56.
18 Ibidem 57.
jeho kultu souvisí s místem Monte Gargano v Apulii, poutním místem, které bylo 
vybudované na místě archandělova zjevení.19  Podle L. Réaua, vznikl tento první 
chrám zasvěcený archandělu Michaelovi na Západě pod byzantským vlivem.20 
Druhým nejdůležitějším místem zasvěceným tomuto archandělovi je nepochybně 
chrám Mont-Saint-Michel v Normandii, který vznikl v r. 709. V Itálii je prvním 
chrámem tohoto zasvěcení San Michele in Aﬀricisco v Ravenně z r. 546.21  Kromě 
toho jsou mu jako průvodci mrtvých duší zasvěcovány některé hřbitovní kaple.22 
 Podle L. Réaua, nahradil kult archanděla Michaela kult pohanských 
božstev, např. egyptského boha Anubise, antického Merkura či Herma –
psychopompa, kteří měli podobnou roli v doprovodu mrtvých duší, jakou měl 
později archanděl Michael.23  Vhodné je i připomenout, že nejstarší svatyně 
zasvěcené archandělu Michaelovi byly postavené právě nad pohanskými 
kultovními místy.24 
 Velikou zajímavostí v ikonografii archanděla Michaela je jeho umístění 
v  rámci chrámové ikonografie. Velice často totiž bývá zobrazován u vstupních 
chrámových dveří. Je zpodoben jako tzv. filaks, ochránce vchodu do chrámu, 
který má zamezit vstupu zlých sil, tedy i vstupu hříšníků. Bývá někdy doplněn 
archandělem Gabrielem. Archandělé jako vojáci s vytasenými meči brání vchod, či 
se svitky v rukou zapisují dobré a zlé skutky lidí.25  Takto se často objevují ve 
východokřesťanských chrámech, především v období vrcholného středověku26. 
Podle M. Tatić - Djurić jsou archandělé u dveří předobrazem hlídky u brány 
nebeského Jeruzaléma, do kterého mohou vstoupit jen ti, kteří mají čisté srdce 
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19 O tomto RÉAU, T. II.I., 1956, 44.
20 Ibidem.
21 O chrámu San-Michele-in-Affricisci především EFFENBERGER 1975. Podrobnější popis chrámů zasvěcených archandělovi 
Michaelovi a vývoj kultu na západě in RÉAU, T.II.I., 1956, 44-47.
22 LCI III, 1971, col. 256. 
23 RÉAU 1956, 44. L. Réau odmítá názor K. Künstla, podle kterého kult archanděla Michaela nahrazuje kult germánského boha 
Wuotana, který byl uctíván na vrcholcích kopců. KÜNSTLE 1928, 248; RÉAU 1956, 45.
24 KÜNSTLE 1928, 248. Jednalo se především o místa v Alexandrii a Konstantinopoli.
25 VOJVODIĆ  2005, 87.
26 Ibidem 116.
naplněné dobrými skutky.27  Podle této autorky, prvním dochovaným příkladem 
archandělů - strážců dveří je reliéf v Koca Kalesi v Isaurii (5. stol.).28 Na fasádách 
arménských chrámů se objevují i jako hlídači oken.29 
 V srbském umění je nejstarší zobrazení archanděla Michaela jako ochránce 
chrámového vchodu freska z chrámu sv. Ahilija v Arilji. D. Vojvodić však 
předpokládá, že se archanděl Michael takto objevoval v srbském umění již dříve. 
Domnívá se, že byl takto zobrazen ve Studenici i Gradaci.30  Jedním 
z  nejznámějších příkladů archandělů - ochránců dveří, jsou fresky v Dečanech. 
Archandělé drží v těchto případech i svitky s nápisy. Archanděl Gabriel má svitek 
s následujícím zněním: „Pisatel stojí v tomto svatém chrámě. Nechám vstupovat 
čisté a hříšné vyvádím“. Archanděl Michael má následující slova: „Ty, kdo 
přicházejí do tohoto chrámu s nečistým srdcem, budu bít svým hořícím mečem“. 
Výskyt archandělů - filaksů byl velice častý v chrámech z doby krále Milutina 
(1282-1321), cara Dušana (1331-1355) a z doby turecké nadvlády.31  V době turecké 
navlády odlišují umělci výrazně roli archanděla Michaela, který bdí nad skutky, 
a archanděla Gabriela, který bdí nad myšlenkami.32  Bdící archandělé u vchodů 
bývají někdy doplněni Kristem - bdícím okem. Jak podotýká M. Tatić-Djurić, 
myšlenky stálé bdělosti v boji proti smrtelnému hříchu se často objevují ve spisech 
Efraima Syrského (4. stol.).33  Můžeme proto předpokládat vliv jeho spisů 
na  chrámovou ikonografii. Kromě umístění u chrámového vchodu bývají 
archandělé zobrazeni i na ikonostasu či v jeho blízkosti.34  Na rozdíl od jejich 
vojenského vzhledu u vchodu do chrámu, u ikonostasu jsou oděni do císařského 
či dvorského oděvu. I zde archandělé brání vchod do nejsvětějšího místa chrámu. 
Podle M.  Tatić-Djurić je jejich umístění u apsidy dáno jejich blízkostí k zde 
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27 TATIĆ-DJURIĆ 1989, 362.
28 V Koca Kalesi, neboli klášteře Alahan, je archanděl zobrazený se ženou u nohou, tedy jako přemožitel zla. Ibidem 361, fig. 4.
29 Ibidem 364, fig. 5.
30 VOJVODIĆ 2005, 116.
31 TATIĆ-DJURI, 1989, 361. 
32 Ibidem 362.
33 Ibidem 361-363.
34 VOJVODIĆ 2005, 87.
zobrazené Bohorodičce, která je sama dveřmi Slova.35
 Zajímavé je, že umísťování archanděla Michaela do západní části chrámu, 
tedy do blízkosti chrámového vchodu se objevuje i v západokřesťanském umění. 
Jako nebeské mocnosti, jsou mu zasvěcovány kaple na vrcholcích hor, ale i kaple 
ve věžích a empory.36  Příkladem můžeme jmenovat emporovou kapli 
z l. 1028-1056 v chrámu Saint-Philibert v Tournus.37 
 Ve východokřesťanském umění bývá Archanděl Michael jako filaks 
zobrazován s vytaseným mečem a ve vojenském oděvu. Typ jeho zbroje většinou 
plně odpovídá zbroji, ve které jsou zobrazeni svatí vojíni v daném chrámě. 
Můžeme tak říci, že archanděl Michael byl v chrámové ikonografii jistým 
způsobem spojován se svatými vojíny. Nebeské vojsko, jehož je vůdcem, zahrnuje 
totiž nejen andělské bytosti, ale i světce, kteří byli bojovníky během svého života 
a  kteří jsou i vojenskou ochranou Pantokratora. Všichni dohromady též bojují 
za  čistotu církve proti zlu, přemáhají zlo ve světě duchovním, ale pomáhají též 
lidem vítězit nad nepřítelem viditelným.
 Zobrazení boje archanděla Michaela s ďáblem, které je v západním umění 
velice často zahrnuto do zobrazení apokalyptické vize, je podle M. Tatić-Djurić 
stejným triumfálním motivem jako zobrazení Krista na lvu a bazilišku.38
 Kristus na lvu a bazilišku, či na lvu a hadu, je poměrně řídký ikonografický 
motiv, oblíbený však v raněkřesťanském umění. Vzhledem k tomu, že se v něm 
Kristus může objevovat ve zbroji, pojednáme ve stručnosti i o tomto tématu.  
 Kristus, jako vítěz nad lvem a hadem, je především odezvou na žalm 
90(91);13 – „Po lvu a po zmiji šlapat budeš, pošlapeš lvíče i draka“, ale též i 
na první list apoštola Petra, který píše o lvu jako o zvířeti symbolizujícím démona 
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35 TATIĆ-DJURIĆ 1989, 364.
36 K. Künstle toto zasvěcování připisoval návaznosti na kult boha Wuotana, uctívaného na vrcholcích hor. KÜNSTLE 1928, 248-249. 
37 Tato zasvěcení se objevovala již v karolínském umění, v chrámech Saint-Riquier en Picardie a v Cluny. Příklady viz: RÉAU 1956, 46.
38 TATIĆ-DJURIĆ 1989, 365.
(1P 5;8) – „Váš protivník, ďábel, obchází jako lev řvoucí a hledá, koho by pohltil“. 
Kristus je zde pojednán jako vítěz, a to vítěz nad zlem, ďáblem, hříchem i smrtí. 
Jedná se tedy o triumfální ikonografický motiv Krista.39
 Snad nejznámějším příkladem uvedeného ikonografického tématu je 
Kristus v pancíři na mozaice v lunetě vestibulu arcibiskupské kaple v Ravenně 
(494-519). Kristus je v tomto případě zobrazen v oděvu římského imperátora, 
s  křížem přehozeným přes ramena. Přes tuniku s dlouhým rukávem má zlatý 
pancíř s koženými pásky a purpurovým paludamentem, který je připevněný 
fibulou na pravém rameni. V levici Kristus drží knihu, ve které je psáno: „Ego 
sum via, veritas et vita.“ Jak podotýká G. Bovini, Kristus je zde zobrazen jako 
Semper Victor, tedy jako Věčný Vítěz.40  Svým zobrazením však zcela navazuje 
na  antickou tradici zobrazování císařů. Podobným způsobem byli často 
zpodobováni římští panovníci. Můžeme tedy v tomto případě hovořit o Imitatiu 
imperatorum. Motiv císaře šlapajícího po lvu se objevuje na Honoriových mincích 
(395–423), zatímco motiv císaře šlapajícího po drakovi se nachází na mincích 
Markiana (450–457) a Leona I (457–474).41  Též i na Konstantinových mincích se 
nacházelo labarum s  chrismonem zaraženým do dračího těla s nápisem Res 
Publica.42 
 Zobrazení Krista přemáhajícího zlé síly není příliš časté, přesto ho však 
v období raného křesťanství nalézáme. Tento motiv se objevuje již ve 4.-5. stol. 
na sarkofázích, např. na tzv. sarkofágu Pignatta.43  G. Bovini uvádí další příklady 
této ikonografie: malou kompozici ze S. Apollinaire Nuovo a na fasádě chrámu 
sv. Kříže v Ravenně.44 Kristus na lvu a hadovi se objevuje i na scéně ze sarkofágu, 
zachovaném v chrámě S. Felice v Geroně, patrně z prvního desetiletí 4. st. 
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39  Ikonograficky podobné téma Kristu na lvu a bazilišku je Madona na lvu. I v tomto případě se jedná o triumfální symboliku. O tomto 
tématu především BLOCH 1970, 253-294.
40 BOVINI 1964, 31.
41 Ibidem 32.
42 Ibidem 31.
43 Ibidem, fig. 1.
44 Ibidem 26, 30.
V uvedených příkladech však Kristus nebyl zobrazen ve zbroji.
 Zdá se být pravděpodobná domněnka M. Markoviće, že zobrazení 
ravennského vítězného Krista se stalo vzorem pro ikonografii svatých vojínů.45 
Svatí vojíni jsou, podobně jako Kristus v pancíři, již vítězi nad zlem a hříchem. 
Zbroj tedy může být chápána jako jejich reprezentativní oděv odhalující již 
vydobyté vítězství. Navzdory těmto souvislostem, Kristus v Pancíři nebyl 
v chrámové ikonografii nikdy dáván do souvislosti se svatými vojíny.
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5. SVATÍ VOJÍNI V RÁMCI CHRÁMOVÉ IKONOGRAFIE
V  byzantské tradici byl chrám chápán jako zpřítomnění království nebeského 
na  zemi, tedy jako obraz nebeského Jeruzaléma, který se stane po smrti naším 
trvalým příbytkem.1  Podle J. Novotného představuje chrám „vesmír, božský 
kosmos, požehnaný přítomností Boží, obývaný nebeskými bytostmi, svatými a 
zvláště anděly, kteří jako by tam během obřadů přenášeli liturgii nebeskou 
v přítomnosti věřících, kteří si dali odpustit hříchy a posvětili se.“2  Též liturgie, 
která se v chrámech odehrává, dává věřícím již zde na zemi zakusit nebeskou 
radost. Tato chrámová liturgie je však pouhým odrazem oné skutečné a pravé 
liturgie, která probíhá v království nebeském. 
 Ikonografická koncepce chrámů je veskrze symbolická. Chrám představuje 
mikrokosmos pozemského světa, s nebem nahoře a zemí dole.3 Každá znázorněná 
scéna ze života Krista či svatých, která se odehrála buď historicky na zemské půdě 
nebo se stále odehrává v nebesích na věčnosti, byla v chrámech zpřítomňována 
svým pevně daným místem v rámci chrámového ikonografického celku.
 Výklad symbolického významu jednotlivých částí chrámu byl tématem, nad 
kterým se často východní teologové zamýšleli. Ta např. podle Simeona 
Soluňského představuje chrám to, co se odehrává na zemi (nartex), v nebesích 
(loď) a nad nebesy (kněžiště).4  Tento výklad souvisí s hierarchickým rozdělením 
chrámu v horizontální rovině od východu k západu. Kromě něho existuje i 
hierarchické členění vertikální.5  Vertikální linie postupuje odshora, tedy 
od  kupole, od sféry ryze Božské, ve které je zobrazen Kristus Pantokrator, a 
sestupuje směrem dolů skrze příběhy ze života Ježíše Krista, Boha, který sestoupil 
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1  O tomto se již zmiňuje Jan Damašský ve spisu „Tři řeči proti těm, kdo odmítají ikony“ z r. 730. PG 94, 1232-1420; NOVOTNÝ 1997, 
19.
2  Ibidem 18. O chrámové symbolice především SAUER 1902.
3 Patrně nejlepší znázornění tohoto vnímáni světa můžeme najít v rukopise Kosmografia christiana z pol. 6. stol., jejíž autorem je 
Kosmas Indikopleustes (Vatic., Cod. gr. 699). O tomto např. RICE 1968, 88-89; V. FIALA in: ZÁSTĚROVÁ 1996, 458.
4 PG T. 155. Col. 305, 340. O tomto též NOVOTNÝ 1997, 20. Důležité je i připomenout, že speciální a důležitou roli hrál ikonostas, 
jako přísné oddělení světa Božského od lidského, ale sloužil i jako obraz Božího vtělení sestupujícího na zem. V horizontálním 
rozdělení chrámu na tři části se vykládá oltářní prostor jako symbol nebe, které je určené pouze pro klerus, loď je nebem pro věřící a 
pokřtěné, nartex je pak symbolem země pro kajícníky. O tomto TASIĆ 1967, 6. 
5  O tomto např.  MALMQUIST 1979, 88 - 89;  DJURIĆ / ĆIRKOVIĆ / KORAĆ 1990, 154 - 155; DEMUS 2001, 31-54, atd.
na zem a na ní působil, až po sféru dolní, pozemskou, reprezentující svaté, kteří 
byli za svého života jen obyčejnými lidmi a jsou proto nejblíže k pozemskému 
lidu, ke křesťanům vstupujícím do chrámu.6 Podle D. Tasiće je již od 9. stol. tento 
dekorativní chrámový systém pevně stanoven.7
 Mezi nejstarší dochovaná zobrazení svatých vojínů v chrámových 
interiérech patří fresky z Kappadokie, a to především ze Starého a Nového kostela 
v Tokali Kilise, datované do 10. stol.8  Svatí vojíni ve vojenském odění se objevují 
i v jiných malých chrámech Kappadokie v tomto období, jak je patrné v chrámu 
El Nazar (z konce 10. stol.), v Cavusin (60. léta 10. stol.) aj.9  Bývají umísťováni 
na nejrůznějších místech v chrámech, na obloucích nesoucí kupoli, na klenbách, 
i v dolních zónách. Na základě těchto raných příkladů, které patrně navazovaly 
na dobové cařihradské vzory nástěnných maleb,10  můžeme souhlasit s názorem 
M. Markoviće, že svatí vojíni byli v tomto období součástí dekorativní výzdoby 
chrámů bez pevně daného a určeného místa.11  M. Marković dále usuzuje, 
na základě dochovaných příkladů z Gruzie a Řecka, že místo pro vojíny nebylo 
přesně stanoveno až do konce 11. stol.12  V kostele Hagios Lukas ve Fokidě 
(mozaiky a fresky z 1. pol. 11. stol.) je tak nalézáme na spodní části oblouků pod 
kupolí, ale i v nejnižším registru severozápadní a na klenbě jihozápadní kaple. 
V  Nea Moni (mozaiky z pol. 11. stol.) se nacházejí v malé kupoli vnitřního 
nartexu, v Dafni (mozaiky z 2. pol. 11. stol.) ve spodní části jihozápadního 
oblouku v lodi,13  v basilice sv. Achila v Prespě (11. stol.) v dolním registru 
východního sloupu oddělujícího hlavní loď od lodi severní, atd.14  I přes všechny 
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6 O tomto např. TASIĆ 1967, 6; DEMUS 2001, 34-54.
7 TASIĆ 1967, 6. Na vytváření chrámové ikonografie měl patrně vliv chrám Nea basilike vystavěný za císaře Basieia I. (867-886). 
Ačkoli se stavba nedochovala, zůstali nám o ní informace z děl Konstantina Porfyrogenneta a patriarchy Fotia. Vladimír FIALA in: 
ZÁSTĚROVÁ 1996, 446.
8 M. MARKOVIĆ 1995a, 589. A. W. Epstein datuje Starý kostel mezi l. 913 – 920 a Nový kostel mezi l. 940 - 950. EPSTEIN 1986, 15, 
26.
9 O chrámech v Kappadokii např. N. THIERRY / M. THIERRY 1963; JOLIVET-LÉVY 1991.
10 M. MARKOVIĆ 1995a, 589.
11 Ibidem 590.
12 Ibidem.
13 O tomto např. MOURIKI 1985.
14 Výčet příkladů M. MARKOVIĆ 1995a, 590 - 591.
modifikace si můžeme povšimnout toho, že jsou vojíni v období raného 
středověku nejčastěji zobrazováni na obloucích pod kupolí či na klenbě. 
Zmíněného jevu si všímá i Ch. Diehl, který vztahuje toto nejčastější umístění 
svatých vojínů k církevnímu výkladu jejich hierarchického postavení v nebi, tedy 
k jejich funkci pravověrných ochránců Kristových.15 V byzantské teologii 11. stol. 
zdůrazňovaná funkce svatých vojínů jakožto ochránců Pantokratora se tedy 
promítla nejen do mnohých dobových slonovinových triptychů, nýbrž i 
do chrámové ikonografie.
 Teprve ve 12. stol. se začíná vymezovat speciální místo pro svaté vojíny 
v celkovém ikonografickém dekorativním rozvrhu. Vojíni začínají být zobrazováni 
v nejnižším registru na zdech či sloupech naosu a na těchto místech je můžeme 
nalézat po všechna následující staletí.16  Vzhledem k tomu, že byli vojíni za svého 
života obyčejnými lidmi, patří jim v dekoraci chrámu spodní zóna, která 
symbolizuje nejnižší stupeň hierarchie mezi Bohem a lidstvím.17  Vojíni jsou tak 
umístěni blízko lidu, pročež jsou i jejich nejbližšími prostředníky v modlitbách.18 
Jsou též symboly základů církve, základů zpečetěných mučednickou krví, bez 
kterých by tato stavba, tedy i církev, neobstála.19 Příkladů tohoto umístění svatých 
vojínů je hojně. Jmenujme alespoň nejdůležitější z nich z počátku tohoto období: 
kostel sv. Panteleimona – Nerezi (1164), Hagioi Anargyroi a Hagios Nikolaos tou 
Kasnitzi v Kastorii (oba 2. pol. 12. stol.), kostel mirožského kláštera v  Pskově 
(kol. 1156), kostel kirilockého kláštera v Kyjevě (60. léta 12. stol.), Kurbinovo 
(1191), atd.20  Objevují se však i výjimky, které uvedené umístění svatých vojínů 
nedodržují. Jako příklad můžeme jmenovat sicilské kostely z 12. stol.: Cappella 
Palatina v Palermu ( mozaiky z l. 1143-1150) a katedrály v Cefalu (1148) a Monreale 
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15 Diehl je takto citován in:  TASIĆ 1968 - 71, 237.
16 M. MARKOVIĆ 1995a, 590.
17 MALMQUIST 1979, 88.
18 DJURIĆ / ĆIRKOVIĆ / KORAĆ, 1990, 155.
19 MALMQUIST 1979, 88; DJORDJEVIĆ 1981, 85.
20 Výčet památek M. MARKOVIĆ 1995a, 590 - 591.
(1180-1194).21
 Rozvrh umístění skupiny svatých vojínů a rozvrh umístění skupin jiných 
svatých v dolním registru je v tomto i v následujících staletích nejednotné. 
V  řeckých chrámech od 12. stol.22  a v chrámech vzniklých podle řeckých vzorů, 
mezi které patří např. i chrámy v Makedonii, jsou vojíni umísťováni v západní 
části lodě, tedy na méně významném místě chrámu, zatímco východní část byla 
většinou rezervovaná pro svaté mnichy.23  Umístění svatých vojínů do západní 
části chrámu má však i jiné opodstatnění. Světci se tímto dostávají do blízkosti 
chrámového vchodu, tedy i do blízkosti zobrazení archandělů Michaela 
a Gabriela. Do souvislosti jsou dány mocnosti, které chrání před neviditelným 
nepřítelem, a světci, kteří chrání před nepřítelem viditelným. Svatí vojíni se tímto 
stávají, podobně jako archandělé, filaksi - ochránci vchodu chrámu před zlými 
silami. Podobnou úlohu mají, již zmínění, svatí vojíni na koních zabíjející 
nepřítele, zobrazení mnohdy u vchodu do sakrálního prostoru. Ch. Walter si 
všímá i souvislosti svatých vojínů se sv. Konstantinem. Přestože se sv. Konstantin 
nikdy nestal součástí skupiny svatých bojovníků, bývá někdy zobrazen vedle nich, 
jak vidíme např. v chrámech v Cavusinu v Kappadokii (964-965) čí v místě 
Petrauti v Rumunsku (1487). Konstantin je zde chápán jako bojující panovník, 
který skrze znamení kříže zvítězil nad pohany.24
 Svatí vojíni bývají v chrámech často znázorňováni i v oblastech pod kupolí, 
především na pilířích nesoucí kupoli, či v blízkosti bématu. To platí především 
pro období 13. a 14. stol. V chrámech, ve kterých jsou svatí vojíni umístění 
do centrální chrámové části, na pilastrech či zdech, se archandělé objevují často 
v  jejich těsné blízkosti, např. na stranách pilastrů otočených směrem ke vchodu. 
I v těchto případech je v ikonografii zdůrazněné propojení nebeských vojenských 
sil, stejně jako ochranná funkce filaksů. V období palaiologovské renesance roste 
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21 V Palermu jsou umístěni na jižní zdi severního transeptu, v Cefalu na jižní zdi bématu nad církevními Otci a v Monreale na východní 
zdi transeptu, nad triumfálním obloukem. M. MARKOVIĆ 1995a, 591.
22 Např. v Hagioi Anargyroi a v Hagios Nikolaos tou Kasnitzi v Kastorii. MALMQUIST 1979.
23 V Makedonii např. Nerezi (1164), atd. S. RADOJČIĆ 1967, 21; DJURIĆ / ĆIRKOVIĆ / KORAĆ 1990, 161.
24 WALTER 2003, 283, 293.
zdůraznění svatých vojínů v rámci chrámové ikonografie. Zvyšuje se jejich počet 
a roste prostor, který je věnován těmto svatým v rámci celkové chrámové výzdoby. 
Světci se dostávají do větší blízkosti bématu, tedy do hierarchicky důležitější části 
chrámu. Vojíni bývají hierarchicky uspořádáni, nejdůležitější z nich jsou 
zobrazeni bématu nejblíž. Často jsou znázorněni v párech, buď vedle sebe, či 
naproti sobě. Skupina mnichů je pak v takovýchto případech buď vytlačena 
do  západní části chrámu, nebo je umístěna na straně protilehlé ke straně se 
svatými vojíny.25  Nesmí však být zapomenuto, že umístění svatých vojínů a jiných 
skupin svatých mohlo být podřízeno i požadavkům zakladatele, případně jeho 
povoláním a postavením.26 
 Závěrem se musíme zmínit i o ikonografické výjimce v rámci chrámového 
uspořádání. Svatí vojíni někdy bývají zobrazeni i nad ostatky významných osob 
pohřbených v chrámě. Jsou tak někdy zpodobeni např. v nartexu, jak je 
nacházíme v Lesnovu (1341-1349), či v parecclesionu, což je případ Kahrie džami 
(1316-1321). 
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6. BYZANTŠTÍ SVATÍ VOJÍNI - VÝBĚR
 Jak jsme již v předchozích kapitolách uvedli, celkový počet byzantských svatých 
vojínů je vysoký. V této kapitole se proto budeme detailněji zabývat pouze těmi 
vojíny, kteří byli uctíváni a znázorňováni též v západním křesťanském umění. 
U všech těchto světců stručně pojednáme o historických pramenech a legendách, 
vývoji kultu a ikonografickém vývoji, jak v rámci celé byzantské říše, tak i v rámci 
Západních křesťanských zemí. 
 V bádání o osobnostech svatých vojínů se můžeme, bohužel, jen zřídkakdy 
dopátrat spolehlivých informací, vzhledem k malému počtu dochovaných 
historických pramenů. Z této problematiky pramení i časté zpochybnění samotné 
existence některých světců. Bádání o svatých vojínech ztěžuje i další jev, kterým je 
vznik nových, neexistujících postav svatých se stejnými jmény. Tento jev souvisel 
s  šířením kultů jednotlivých vojínů, s jejich popularizací v určitých oblastech, se 
změnou umístění jejich relikvií, či dokonce s rivalitou několika měst, z nichž 
každé chtělo mít svého patrona. U většiny vojínů se objevuje vícero verzí legend, 
které buď jen velice vzdáleně souvisí s dochovanými historickými prameny, nebo 
jsou i zcela smyšlené. 
 V rámci ikonografického rozboru svatých vojínů, budeme nejvíce čerpat 
z malířské příručky Dionysia z Furny, mnicha z Athosu, z 18. stol., která navazuje 
na starší vzory.1 Vzhledem k tomu že byzantská tradice stavěla na co nejpřesnějším 
napodobování předem daných vzorů a na dodržování určitých pravidel a norem, 
ikonografické proměny světců během staletí byly velice malé. Osobní 
charakteristika světců odpovídající dogmatu byla ustanovena již v období před 
ikonoklasmem. Stanovená pravidla se předávala generacemi a byla 
zaznamenávána v rukopisech a malířských příručkách. Dnes nejstarší dochovaný 
dokument tohoto typu pochází až z 9. - 10. stol. a je znám pod názvem Elpiův 
rukopis.2
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2 O tomto CHATZINIKOLAOU 1971, col. 1038.
6.1. Sv. Jiří
6.1.1. Legenda
O životě a smrti sv. Jiří existuje mnoho legend. Ve všech tento světec vystupuje 
jako veliký divotvůrce konající množství zázraků. Povolání sv. Jiří, způsob jeho 
umučení i jméno pohanského císaře, za kterého k umučení došlo, však existují 
v mnoha modifikacích. Proto zde uvedeme nejrozšířenější verzi legendy.1  Sv. Jiří 
byl římským vojákem z Kappadokie, který sloužil za císaře Dadiana, 
pronásledovatele křesťanů. Ačkoli byl úspěšným vojákem, který získal moc 
a slávu, zřekl se, poté, co uvěřil v Krista, svého bohatství a přiznal se před císařem 
ke křesťanství. Vzhledem k tomu, že ho měl císař rád, snažil se ho nejprve 
přesvědčit o mylnosti jeho názoru. Když však viděl, že je jeho snaha marná, dal 
ho krutě mučit. Uprostřed velikých muk se Jiřímu ve snu zjevil sám Kristus, který 
mu předpověděl, že bude při mučení třikrát umírat, ale že ho teprve po čtvrté 
vezme sebou do nebeského království. Tak se i stalo. Jiřího bili koženými řemeny, 
trhali z něho kůži, lili mu olovo do hrdla, probodávali ho hřeby a mučili ho všemi 
možnými nástroji. Bůh ho však vždy přivedl znovu k životu. V průběhu martyria 
světec vykonával mnohé zázraky. Učinil, aby dřevo z židle zapustilo kořeny 
a  vydalo plody, dokonce i vzkřísil z mrtvých 200 let staré ostatky pohanů a 
na jejich prosbu je ihned pokřtil. Jeho zázraky obrátili na víru mnohé lidi, vojáky, 
čaroděje Athanasia i královnu Alexandrii, kteří byli vzápětí pro křesťanskou víru 
umučeni. Tak, jak mu bylo předpovězeno, získal Jiří mučednickou korunu až při 
čtvrtém pokusu o jeho usmrcení, kterým bylo stětí mečem.
 Mnoho legend se váže i k místu s ostatky sv. Jiří, k Lyddě – Diospoli.2 
Světec zde, po smrti, konal mnohé zázraky, uzdravoval nemocné, obracel pohany 
a trestal ty, kteří neměli k Boží svatyni úctu. Velice známé jsou i legendy, které 
popisují sv. Jiří jako udatného rytíře, který vysvobodil princeznu z moci zlého 
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1 Detailní legendy o umučení sv. Jiří in: BHG I, 212-223; DELEHAYE 1909, 45-76; POPOVIĆ 1994, 347-373.
2 O zázracích sv. Jiří např. AUFHAUSER 1913; SAHAS 1986, 47 - 67. 
draka.3
6.1.2. Rozbor osobnosti
Přestože je sv. Jiří nejpopulárnějším svatým vojínem, nejsou nám k němu 
dochované žádné historické doklady. K jeho osobnosti se váže mnoho otázek, 
domněnek a hypotéz. Mnoho badatelů se domnívá, že tento světec je jen 
smyšlenou osobou, a pokud přece jenom žil, není jasné jakého byl povolání. 
 V literárních pramenech je jako rok umučení sv. Jiří uváděno více dat, 
pohybujících se v rozmezí let 250-303.4  Rok 303 je uváděn nejčastěji. Pokud by 
sv.  Jiří byl vskutku v tomto roce umučen, stalo by se tak za panování císaře 
Diokleciána. Je možné, že jméno císaře Dadiana z legendy vzniklo chybným 
přepisem jména Diokleciánova. V pozdějších verzích legendy se někdy i přímo se 
jménem císaře Diokleciána setkáváme. Uvedená data jsou však zpochybnitelná, 
vzhledem k tomu, že světec není zapsán v knize mučedníků Palestiny Eusebia 
z Kaisareie z r. 311, která byla revidovaná v r. 313.5  Na základě spisu Eusebia 
z Kaisareie se o dataci mučednické smrti sv. Jiří pokusil T. D. Barnes, který uvedl 
r. 313 jako terminus post quam a rok 515 jako terminus ante quam. Z r. 515 totiž 
pochází nápis ze Zoravy, svědčící již o existenci kultu tohoto světce. Úcta 
ke  sv.  Jiří se začala šířit mezi 4. a 6. stol. Centrem kultu se, pochopitelně, stalo 
místo, kde byly uloženy ostatky světce, Lydda - Diospolis.6 
 Zajímavé je, že jediný historicky doložený mučedník Jiří byl heretický 
biskup z Alexandrie, umučený za císaře Juliana (360-363), jehož tělo bylo, podle 
záznamu pohanského historika Ammiana Marcellina, r. 361 spáleno a hozeno 
do  moře.7  Tímto se setkáváme s další hypotézou, kterou nastolil E. Gibbon, 
ztotožňující biskupa Jiřího s vojínem Jiřím. Ostatky, které byly podle záznamu 
vhozeny do moře, mohly být, podle tohoto badatele, zčásti uchovány. V tom 
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3 O tomto např. WALTER 1995, 297.
4 O tomto HOWEL 1969, 122.
5 O tomto WOODS, May 2002, 1. 
6 Ibidem. 
7 Ibidem.
případě by výpověď o jejich likvidaci byla pouhým pokusem pohanského 
historika o zamezení vzniku kultu dalšího křesťana.8  Navíc, známým protivníkem 
ariánského biskupa byl ortodoxní biskup Athanasius z Alexandrie (328-373), 
jehož jméno se též v legendě objevuje. O ztotožnění sv. Jiří s heretickým 
biskupem by mohlo navíc, podle D. Wooda, vypovídat i umístění jeho ostatků 
v Lyddě - Diospoli, města jinak známého ariánskou orientací.9  Postupem času tak 
mohl být kult ariánského biskupa přeměněn na kult ortodoxního světce.10 
Vojenské povolání sv. Jiří bylo jistě též připsáno později. Svědčí o tom i fakt, že 
nejstarší dochované pašije sv. Jiří 11  vojenské povolání příliš nezdůrazňují. Světec 
je v nich prezentován spíš jako divotvůrce. Teprve pozdější úpravy hagiografů 
specifikují sv. Jiří jako vojáka.12  D. Woods vynesl hypotézu, že vojenské povolání 
mohlo být připsáno sv. Jiří mylným výkladem nápisu na světcových relikviích.13
6.1.3. Vývoj kultu
První historická zmínka o kultu sv. Jiří pochází z r. 323. Jedná se o nápis z chrámu 
ve městě Shakka (Sýrie), označující místo, na kterém byl světec pochován.14 
Relikvie sv. Jiří však byly uchovávány i v Lyddě -Diospoli, známém poutní místě, 
které patrně vzniklo koncem 4. stol.15  Z Lyddy se kult sv. Jiří začal šířit po celém 
Předním Východě. Brzy se rozšířil i do Byzantské říše, ve které hluboce zakořenil. 
Po celé Byzanci bylo budováno množství chrámů jemu zasvěcených. Jenom 
v  Konstantinopoli vzniklo celkem devět chrámů s jeho patronací.16  Kult dále 
pronikl do Sýrie, Palestiny, Egypta a rozšířil se po celé Asii. V Sýrii, v Zoravě, 
nacházíme další historický pramen, který zaznamená umístění ostatků sv. Jiří. 
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8 In WOODS, May 2002, 2-3.
9 Ibidem.
10 Podle D. Woodse stejný jev nastal i u jistého Artemia Egyptského. In ibidem 3.
11 BHL, 3363.
12 BHG, 271, 272. O tomto WALTER 2003, 111, 112. 
13 WOODS, May 2002, 3.
14 HOWEL 1969, 123
15 WALTER 2003, 113.
16 Nejstarším chrámem byl έν τώ Ξηροκέρκώ, o kterém existují první zmínky z r. 518. WALTER 2003, 113. 
Jedná se o epigraf datovaný r. 515.17  Současně se kult sv. Jiří začíná vyvíjet 
i  v  západních křesťanských zemích. O tom např. svědčí i založení chrámu San 
Giorgio in Velabro (741-742) v Římě, kam byly přeneseny relikvie tohoto světce.18
 Oficiální literatura týkající se sv. Jiří se začala objevovat v 5.-6. stol. 
K nejstarším pramenům patří +eodosiova Topografie Svaté země (kol. r.  530), 
zmiňující se o zázracích spojených s ostatky sv. Jiří v Lyddě a fragmenty pašijí 
umístěné v Decretu Gelasianu (492-494). Z 5. stol. pochází i první enkomion 
ke cti sv. Jiří, který složili +eodotus, kappadocký biskup z Ankary, a +eodosios, 
biskup jeruzalémský.19  Zázraky světce pak popisuje i Řehoř Tourský v díle 
De  Gloria Martyrum (kol. r. 590). Patrně z poč. 7. stol. pochází i životopis 
+eodora ze Sykeonu, který pojednává o mnohých zázracích, které autorovi 
během celého života světec prokázal.20
 Sv. Jiří se stal nejuctívanějším svatým vojínem. V Byzanci byl vzýván jako 
ochránce basilea a jeho vojska. Proto byl, od doby komnenovské, často vzýván 
před bitvami.21  Sv. Jiří též figuruje ve všech modlitbách, ve kterých se zmiňují 
svatí vojíni. V nich je vždy jmenován jako první, což ukazuje na jeho prominentní 
postavení v rámci celé skupiny svatých vojínů.22  Vzhledem k tomu, že byl 
od 8. stol. zobrazován vedle křížů jako orant, byl chápán i jako prostředník mezi 
člověkem a Bohem.23  Podle S. Kisa je ve všech variantách jeho životopisu 
zdůrazňována role Jiřího jako představitele a zástupce lidstva před Bohem. Podle 
legendy prosil sv. Jiří před svou smrtí Boha, aby mu dovolil být pomocníkem 
každému, kdo by se k němu utíkal.24  Postupná přeměna kultu mučedníka Jiřího, 
ke které později docházelo, patrně souvisí s redakcí životopisu sv. Jiří, při které 
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zbudovat jistý Ioannis, kterému se sv. Jiří zjevil. O tomto HOWEL 1969, 125; WOODS, June 2001.
18 WALTER 2003, 113.
19 HOWEL 1969, 125. 
20 BHG, 1748. O tomto WALTER 2003, 115-119.
21 O tomto LAZAREV 1953, 201.
22 Jako příklad nám může posloužit modlitba proskomidie, tj. obřadu přinášení chleba a vína, který předchází samotnému slavení 
bohoslužby.
23 O tomto HOWEL 1969, 130. O kříži LAZAREV 1953, 195.
24 O tomto KISAS 1980, 35.
byl životopis doplněn o mnohé zázračné epizody i o detailní scény s mučením. 
Podle V. Lazareva k tomuto doplňování docházelo mezi lety 500-700.25  
 Postava svatého vojína Jiřího bývá spojována s několika ustálenými epitety. 
Nejčastějšími jsou: µεγαλοµάρτυς,26  ταξιάρχης,27  καλλίνικος.28  Dalším známým 
epitetem je γοργος (Gorgos). Tento termín byl ve středověku znám pod dvojím 
významem: hrozný a rychlý. Kult Georgia γοργος je cařihradského původu, 
odvozeného od stejnojmenné ikony světce přísného a hrozivého pohledu. Jak je 
patrné, jednalo se o jistou slovní hříčku. Nejstarší příklady tohoto spojení jsou 
známy jak na ikoně, tak i v literatuře od 11. stol. V jednom epigramu básníka 
Manuela Fila je Jiří nazván „rychlonohým“. Jako rychlí pomocníci jsou kromě 
Jiřího známí především sv. Mikuláš a Bohorodička.29  V palaiologovské době 
epiteton Gorgos mizí a je zaměněno častěji používaným termínem τροπαιοφόρος 
(Tropaioforos) označující Jiřího jako nositele vítězství. Jiří je chápán jako 
ochránce i jako ten, kdo vítězství propůjčuje. Navíc byl vzýván i v  naléhavých 
případech.30
 Není jistě náhoda, že řecké slovo γεωργός znamená zemědělec. Navíc, svátek 
sv. Jiří byl stanoven na den, kdy se v pohanské době slavily zemědělské svátky.31 
Sv. Jiří tedy hrál důležitou roli při christianizaci lidových pohanských zvyků. Není 
ani překvapivé, že se tento světec stal patronem sedláků a pastýřů.32 
6.1.4. Ikonografický vývoj
V malířské příručce Dionysia z Furny je sv. Jiří popsán jako mladý bezvousý 
muž.33  Většinou má husté kučeravé vlasy, překrývající částečně uši, které vytvářejí 
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25 LAZAREV 1953, 196.
26 velikomučedník
27 archanděl
28 krásný vítěz
29 O tomto KISAS 1980, 35 - 36.
30 O tomto LAZAREV 1953, 210-211; KISAS 1980, 36. 
31 HOWEL 1969, 124.O pohanských bozích, které vytěsnil kult sv. Jiří in: WALTER 2003, 121-123.
32 SPITZINGER 1989, 130.
33 HEHTERINGTON 1974, 56.
široký věnec kolem jeho hlavy.34  Takto zobrazeného ho nacházíme již 
na nejstarších dochovaných památkách.
 Zatímco J. Myslivec považuje ze nejstarší zobrazení sv. Jiří reliéf ze slonové 
kosti s bezvousým jezdcem na sakrálním hřebenu z  Antiochie ze 4.-5. stol.,35 
E.  Lucchesi Palli i M. Marković se přiklání až k jistým znázorněním sv. Jiří 
z  6.  stol.36  Poměrně pravděpodobný, i když nedokázaný, se zdá být názor 
D. Howela, který předpokládá, že první zobrazení sv. Jiří ho pojednávala jako 
oranta.37
 Na nejstarších dochovaných památkách, které jsou jisté, je sv. Jiří 
znázorněn jako voják.38  Tak je jeho podoba dochovaná na bronzovém kříži 
ze sbírky Gustava Schlumberga, původně ze syrského města Emessa, z poslední 
čtvrti 6. stol. [2]. Na ramenech kříže je vypsána modlitba ke sv. Jiří, který je 
zobrazen na spodním rameni v plné zbroji se štítem, jak drží donátora za ruku.39
 Přibližně ze stejné doby pochází i freska z Apollónova kláštera v Bawitu 
[1]. Sv. Jiří v pancíři s kovovým pásem, chlamysem, kopím i mečem má již vzhled 
vojáka, jaký se opakuje i po mnoho dalších staletí.40
 Sv. Jiří se dále objevuje i na keramických destičkách z místa Vinice 
z 5.-6. stol.41 Ve vojenském oděvu se dále objevuje i na pečetích od 8. stol.42
 Souběžně s vojenským zobrazením se objevuje sv. Jiří i v oficiálním 
mučednickém oděvu. Tak ho můžeme najít již na sinajské ikoně s Bohorodičkou a 
sv. +eodorem, patrně z 6. stol. [3].43
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34 E. Lucchesi PALLI: Georg, in: LCI VI, 1973, col. 367.
35 MYSLIVEC 1933 - 34, 309.
36 E. Lucchesi PALLI: Georg, in: LCI VI, 1973, col. 366; M. MARKOVIĆ 1995a, 578.
37 HOWEL 1969, 131.
38 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 579.
39 Ibidem 578; WALTER 2003, obr. 21.
40 E. Lucchesi PALLI: Georg, in: LCI VI, 1973, col. 678; M. MARKOVIĆ 1995a, 578, obr. 27.
41 O tomto např. M. MARKOVIĆ 1995a, 578 – 579, obr. 28. M. Marković však podotýká, že v tomto případě nemáme jistotu, že se 
vskutku jedná o sv. Jiří.
42 Ibidem 579, obr. 29.
43 O tomto WEITZMANN 1976, 18 –21, obr. 4.
 V předikonoklastické době se sv. Jiří objevuje i jako válečník na koni. 
U většiny případů nemůžeme mít naprostou jistotu, že se jedná o sv. Jiří, nicméně 
na základě fyziognomie můžeme hovořit o dost silné pravděpodobnosti.44  Jako 
voják na koni, se štítem a drakem u nohou je zpodoben např. na  jedné ikoně 
ze  sinajského kláštera z 9.-10. stol., jak probodává starce.45  Jako jezdec je často 
zobrazován např. na nástěnných malbách Kappadokie a Arménie, někdy i 
ve společnosti se sv. Demetriem či sv. +eodorem, kteří jsou v tomto případě též 
na koních.46 Jako jezdec byl zobrazován i v pozdějších dobách, např. v klášterech 
Staraja Ladoga (1167) či Staro Nagoričino (1316-1317).47
 V období po ikonoklasmu se počet zobrazení sv. Jiří ještě zvyšuje. I nadále 
jsou aktuální všechny ikonografické typy znázorňování tohoto světce, jako 
v období před ikonoklasmem.
 V oficiálním oděvu mučedníka se sv. Jiří objevuje např. na slonovinovém 
triptychu z Palazzo di Venezia v Římě z 10.-11. stol. [14],48  či jako účastník 
Hetoimasie na steatitové ikoně z 11. stol. z pařížské sbírky Marquis de Ganay [15]. 
Stejným způsobem ho nacházíme i na emailech komnenovského období z 11. a 12. 
stol.49  V některých případech se u sv. Jiří vykytují navíc vojenské atributy. Takto 
ho nacházíme např. v srbském chrámě v Mileševě (1219-1228),50  či v chrámě 
z   palaiologovského období – Kahrie džami (1316-1321), kde je světec zobrazen 
ve zdobném a bohatém patricijském oděvu [29].51
 Po ikonoklasmu je nadále živé také zobrazování sv. Jiří na koni, většinou 
bílém, jak vítězí nad Diokleciánem, či zabíjí draka. 
 Objevuje se však i nový ikonografický typ, a to zobrazení sedícího sv. Jiří 
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44 O tomto např. MYSLIVEC 1933 - 34, 309; E. Lucchesi PALLI: Georg, in: LCI VI, 1973, col. 369.
45 WEITZMANN 1976, 71-73, obr. B44.
46 WALTER 2003, obr. 27, 28.
47 O tomto např. MYSLIVEC 1933 - 34, 309.
48 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 1934, 34-35, obr. 13.
49 E. Lucchesi PALLI: Georg, in:  LCI VI, 1973, col. 366 - 367.
50  S. RADOJČIĆ 1967, obr. 7; M. MARKOVIĆ 1995a, obr. 46.
51 O tomto UNDERWOOD II, 1966, obr. 165.
na  faldistoriu, či trůně. Nejranějším a nejznámějším příkladem tohoto zobrazení 
je reliéf sv. Jiří z 11.-12. stol., který je spolu s reliéfem sv. Demetria umístěn 
na fasádě chrámu San Marco v Benátkách.52 Toto, ne příliš časté, znázorňování se 
pak objevuje i na pozdějších ikonách.
 V období po ikonoklasmu byl sv. Jiří nejčastěji zobrazován ve vojenském 
oděvu, často i ve skupině s jinými svatými vojíny.
 Frontální zpodobení tohoto mladistvého světce v šupinovém pancíři 
s kopím a mečem se objevuje např. na Harbavillském triptychu z 10.-11. stol. [10]53 
i na mnohých steatitových ikonách tohoto období, někdy i v okamžiku přijetí 
koruny od Krista. 
 Zobrazení sv. Jiří ve vojenském oděvu se proměňuje podle obecného 
ikonografického vývoje svatých vojínů. Během staletí se římská klasická zbroj 
stále více vzdaluje klasickému vzhledu, nabývá na dekorativnosti a zdobnosti 
a  roste i počet zbraní. Světec má často na hlavě diadémovou korunu, řidčeji 
i  přilbu, jak je to případ ve Veliké Lavře na Athosu, či v chrámu Hosios 
Athanasios v Kastorii, ze 14. stol.
 V byzantském umění se velice často setkáváme i se zobrazením legendy 
o sv. Jiří. Podrobněji se však této tematice zde nebudeme zabývat.
 V rámci celkové chrámové ikonografie bývá sv. Jiří, díky svému důležitému 
postavení, ve společnosti ostatních vojínů zobrazován na nejdůležitějším místě 
v chrámu, tj. nejbliže bématu, často vedle sv. Demetria či naproti němu, jako jeho 
protějšek.
6.1.5. Západní ikonografie 
O ikonografii sv. Jiří v západních evropských zemích již byla řeč v předchozích 
kapitolách. Pojednáme zde o ní tedy jen ve stručnosti.
 Zobrazení sv. Jiří se v hojnějším počtu objevují až od 12. stol. Zpočátku 
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52 DEMUS 1960, 128-131, obr. 40-41.
53 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 1934, 34-35, obr. 13.
bývá sv. Jiří často znázorňován v jednoduché dvorské suknici s palmovou 
ratolestí. Takto jej nacházíme např. na Sedmihradském oltáři (Sedmihradsko, 
chrám sv. Servatia) z období kol. r. 1180,54 či na některých pečetích. 
 Od 12. stol. je sv. Jiří zobrazován i jako voják. Zprvu je zpodobován 
s kopím, později i s mečem či korouhví. Často tohoto světce spatřujeme v antické, 
tedy i byzantské, zbroji, později, od 13. stol., ve zbroji, která kombinuje antický 
válečný oděv se západními prvky. Již ve 13. stol. bývá v některých případech 
sv.  Jiří oděn do zcela západní zbroje. Ze západní zbroje nacházíme u sv. Jiří 
nejčastěji kroužkovou košili a přilbu. Kroužkovou košili a škorně nacházíme 
např. u sv. Jiří na jižním portálu katedrály v Chartres ze 13. stol. [45].55  Jako rytíř 
oděný do dobového módního válečného oděvu se sv. Jiří objevuje nejčastěji 
během 14.  a  15.  stol. Jako příklad můžeme uvést sochu sv. Jiří na nádvoří 
Pražského hradu z r.  1373.56  V pozdním středověku mívá někdy sv. Jiří 
na korouhvi i znak donátora.
 Sv. Jiří bývá často zobrazen i jako vůdce křižáků, tedy v křižácké zbroji, 
s  červeným křížem na praporci či kyrysu. Jedním z nejranějších příkladů této 
ikonografie je kamenná plastika sv. Jiří z freiburgského Münsteru ze 13. stol.57 
Takto je též zobrazen na vitráži dómu v Regensburgu ze stejného období.58
 Sv. Jiří bývá znázorňován, patrně na základě Legendy Aurey, i jako 
pomocník a přímluvce.59  Nacházíme ho i jako přísedícího u Posledního Soudu – 
např. na relikviářové skříňce sv. Jiří ze Serfausu (Ferdinandenmuseum, 
Innsbruck), kde je oděn do dlouhého oděvu s pláštěm.60
 Velice častým ikonografickým motivem je sv. Jiří na koni zabíjející draka.61 
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54 S. BRAUNFELS: Georg, in: LCI VI, 1973, col. 374.
55 ABDUL-HAK 1942, obr. XXVII. Postava sv. Jiří je, kromě kroužkové košile, oděna i do svrchní přepásané suknice.
56 Z mnohé literatury o této soše jmenujme alespoň: A. KUTAL: Gotické sochařství, in: DČVU I/1, 1984, 254-257; BENEŠOVSKÁ 2007, 
28-39.
57 BRAUN 1943, 285.
58 S. BRAUNFELS: Georg, in: LCI VI, 1973, col. 374.
59 KÜNSTLE 1926, 269.
60 KÜNSTLE 1926, 268.
61 Jedním z nejranějších zobrazení sv. Jiří na koni je  socha portálu ferrarského dómu z r. 1135. Ibidem 271.
Toto téma se začalo objevovat současně se vznikem legendy o osvobození 
princezny z rukou draka, tedy v 1. pol. 12. stol.62  Znázornění této legendy bývá 
od 14. stol. více narativní, objevuje se motiv draka v jeskyni, ovečky u princezny, 
atd. 
 Sv. Jiří bývá, od 14. stol., zobrazován i s drakem u nohou, živým či mrtvým, 
jako se svým osobním atributem.
 V Západní ikonografii se také setkáváme, podobně jako v ikonografii 
byzantské, se zobrazováním svatojiřské legendy. Příkladem můžeme jmenovat 
cyklus z hradební komnaty v Jindřichově Hradci, z. r. 1338.63 
 Ve většině případů bývá sv. Jiří zobrazován jako bezvousý mladík, tedy 
obdobně jako v byzantské ikonografii. Jen velice zřídka nacházíme výjimky, jako 
např. na portálu katedrály v Chartres, kde je tento světec pojednán jako vousatý 
kučeravý muž středního věku [45].64
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62 Ibidem 268.
63  O tomto cyklu, který byl objednán Oldřichem III. z Hradce, především in: PEŠINA 1958, 87-90, 229-247, obr. 121-130.
64 Zajímavé je, že sv. Theodoros, který je zpodoben naproti sv. Jiří, je zobrazen jako bezvousý mladík, tedy opět obráceně než 
v byzantské ikonografii. Vzhled sv. Theodora tak spíše připomíná vzhled sv. Jiří.
6.2. Sv. Demetrios
6.2.1. Legenda
Legenda o sv. Demetriovi  existuje také v několika verzích.1  Všechny legendy se 
shodují na tom, že byl sv. Demetrios římským vojákem, sloužícím císaři 
Maximiánovi. Jeho narození je připisováno různým místům – Kappadokii, 
Soluni 2  i Sirmiu.3  Demetrios byl pravověrným křesťanem, který veřejně kázal 
Kristovo učení. Zvěst o jeho veřejném působení se rychle dostala i k císaři, který 
ho proto uvrhl do vězení. Stalo se to zrovna v době trvání gladiátorských her, 
kterých se císař účastnil. Jeho oblíbeným gladiátorem byl Lyaeus, pověstný svou 
krutostí, jehož rukou bylo usmrceno také mnoho křesťanů. Při hrách se císař 
zeptal, zda by se někdo ze zajatých křesťanů chtěl s  Lyaeem utkat. Nestor, 
Demetriův učedník, si od Demetria vyžádal požehnání a statečně se přihlásil. 
Tomuto mladíkovi se podařilo Lyaea zabít, což velice rozlítilo císaře, který ho dal 
ihned zabít mečem. Když se navíc dozvěděl, že Nestor vystoupil s Demetriovým 
požehnáním, rozčílilo ho to ještě víc a dal i Demetria ubodat kopím. Demetriovo 
tělo pak křesťané pochovali. Jeho věrný sluha Lupus vzal pánovou krví 
pokropený orárion i prsten, který namočil do světcovy krve, a konal s nimi 
zázraky.
 K těmto relikviím, které později velmož Leontius, po svém zázračném 
uzdravení, vzal sebou do Illýrie se váže i mnoho dalších zázraků. Zázraky se 
stávaly i v Soluni, kde byly uloženy ostatky tohoto světce.4  Sv. Demetrios tak 
např. pomohl obyvatelům Soluně při obraně města před nájezdy Avarů 
a Slovanů.5
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1 Nejznámějším a nejstarším pramenem je tzv. Passio prima, známé svým latinským překladem Anastasia Bibliothecaria z l. 876-882. 
In: Acta sanctorum 1867, Oct. IV, 87-9=PG 116, 1167-72 ( BHG, 496)=PL 129, 715-26 (BHL, 2122). Později bylo napsáno Passio 
altera, in: Acta sanctorum 1867, Oct. IV, 90-5=PG 116, 1173-84. Tyto legendy, stejně jako zázraky (BHL 2123) též in: WOODS, 
November 1999. 
2 O tomto např. SPITZING 1989.
3 Jméno sv. Demetria se odrazilo i v pozdějším jménu města Sirmia – Sremska Mitrovica. O Sirmiu např. SIMIĆ- LAZAR 2000, 201.
4 Detailní soupis knih zázraků sv. Demetria in: BARIŠIĆ 1953.
5 O tomto např. J. POPOVIĆ 1998c, 575 - 576.
6.2.2. Rozbor osobnosti a vývoj kultu
Sv. Demetrios byl oslavován jako Velikomučedník, Megalomartyr, a divotvůrce. 
S  jeho jménem byla spojována i různá epiteta: Hyperhymnetos, Panhymnetos, 
Hypermachos.6 
 Přestože nevíme, kdy přesně vznikl kult sv. Demetria, nejranější doklady 
o něm máme z 5. stol. Patrně v této době (nejpozději však v 6. stol.) vznikly první 
řecké anonymní verze Demetriových pašijí 7  a současně vznikla i bazilika 
zbudovaná k jeho oslavě v Soluni.8  Soluň se také stala ohniskem kultu 
sv. Demetria. Zde byl světec oslavován jako patron a ochránce města.9  Soluňský 
arcibiskup Ioannes již v  7. stol. sesbíral a doplnil z  ústní i písemné tradice 
Demetriovy zázraky, které světec učinil městu Soluni i jeho obyvatelům. Patnáct 
popsaných zázraků vždy končí modlitbou k tomuto světci.10
 K osobě sv. Demetria, k jeho původu, životě a smrti, se váže mnoho 
domněnek, jen zřídka podložených spolehlivými důkazy. Zajímavé je, že 
v  nejstarším dochovaném martyrologiu, Syrském breviáři z r. 411, není 
o  tzv.  Demetriovi Soluňském zmínka. Světec není uveden ani v martyrologiu 
zv. Hieronymion, který vznikl v Itálii v letech 431 - 450.11 Opomenutí sv. Demetria 
Soluňského v martyrologiích zdůvodňuje J. Skedros chybami, které se objevily též 
v  životopisných údajích jiných světců. Tentýž autor zastává názor, že byl 
sv. Demetrios umučen v Soluni.12  Přestože se ve výše zmíněných martyrologiích se 
sv. Demetriem Soluňským nesetkáváme, nacházíme v nich zmínky o Demetriovi 
Diakonovi, tedy jáhnovi, který zemřel mučednickou smrtí v Sirmiu (dnes Sremska 
Mitrovica v Srbsku). Na základě tohoto faktu ztotožňuje H. Delehaye Demetria 
Soluňského s Demetriem Diakonem. Soudí, že bazilika v Soluni nebyla vystavěna 
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6 převelebný, vševelebný, bojující za jiné. O tomto MACRIDES 1990, 190.
7 O tomto BARIŠIĆ 1953, 17.
8 O tomto a detailně o kultu sv. Demetria a jeho vývoji WOODS December 2000. 
9 Jako ochránce města byl, podle F. Barišiće, uctíván nejpozději od 6. století. BARIŠIĆ 1953, 16.
10 Arcibiskup Ioannes též sepsal hymnus díkuvzdání Bohu za Demetriovy dary městu. O tomto MACRIDES 1990, 189.
11 WOODS December 2000, 1-2. 
12 Ibidem 2-3.
na místě uložení jeho ostatků, ale pouze uchovávala relikvie - orárion a prsten.13 
Sirmium se střediskem kultu sv. Demetria nikdy nestalo. Důvodem byl patrně 
i  fakt, že toto město zničili Avaři v r. 582. Přesto však v tomto městě, až 
do 11. stol., existoval chrám zasvěcený tomuto svatému vojínovi.14 
 Nad zajímavou kombinací relikvií přisuzovaných sv. Demetriovi - orárionu 
a prstenu, o kterých se zmiňuje Passio Altera, se zamýšlí D. Woods. Takováto 
kombinace relikvií se totiž objevuje také u španělských vojínů – mučedníků 
Emeteria a Chelidona. Podle autora došlo, z důvodu podobnosti jmen, k záměně 
Emeteria s Demetriem.15  Podle jeho hypotézy neznámá osoba přenesla relikvie 
sv. Emeteria a Chelidona - prsten a orárion, do Soluně, kde byly pozapomenuty 
až do jim přisouzeného zázračného uzdravení velmože Leontia r. 412-413. 
Inskripce na relikviích pak mohla vést k mylné identifikaci a záměně Emeteria 
za  Demetria. Patrně poté byly nějaké ostatky, jak se též píše v Passio Altera, 
přeneseny do Sirmia, do chrámu sv. Demetria (patrně Demetria Diakona).16  Tato 
hypotéza je zajímavá, ale těžko ji bude možno někdy plně dokázat. Jisté však je, 
že kult sv. Demetria od 5. stol. narůstal a rychle se šířil. 
 Sv. Demetrios byl velice ctěn byzantskými panovníky. O tom svědčí např. 
edikt z  r. 688 jmenující sv. Demetria, po osvobození Soluně od barbarů, 
za pomocníka v boji. Zajímavý je i doklad o císaři Maurikiovi (582-602), který 
žádal soluňského archiepiskopa Eusebia o ostatky sv. Demetria, aby tímto získal 
spojence ve válce.17
 Kult sv. Demetria nejvíce zesílil v 10. a 11. stol. díky nevyčerpatelném myru, 
posvátnému oleji, jenž začal samovolně a nepřetržitě vytékat z jeho ostatků a stal 
se dalším předmětem zázraků.18  Od tohoto období se začíná pro sv. Demetria 
používat i epiteton Myroblytos. Zajímavým důkazem úcty k tomuto myru je 
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13 WOODS December 2000, 2-3.
14 WALTER 2003, 69-70.
15 WOODS December 2000, 4-7.
16 Ibidem 7.
17 O tomto zázraku píše arcibiskup Ioannes. O tomto BARIŠIĆ 1953, 39; M. MARKOVIĆ 1995a, 572.
18 Podrobněji o myru sv. Demetria např. WOODS 2003, 80-84.
i  zmínka Ioanna Skylitza o tom, že byzantské vojsko dostalo před bitvou 
s Bulhary nařízení pomazat se tímto myrem, aby dosáhlo vítězství.19
 Kult sv. Demetria byl silný v Byzanci i v době Palaiologů. Důkazem může 
být skutečnost, že byl tento světec ustanoven za ochránce Palaiologovské 
dynastie.20
 Ze Soluně se kult sv. Demetria šířil i na Balkán, kde byl tento světec 
v pozdějších dobách často vzýván při bojích proti Turkům. Za nejstarší zmínku 
o  úctě k  sv. Demetriovi ve slovanských zemích je možné pokládat enkomion 
z  9.  stol. (r. 885) sepsaný sv. Metodějem.21  D. Obolensky se ve svém článku 
o kultu sv. Demetria zamýšlí nad vztahem tohoto světce k soluňským misionářům 
Cyrilovi a Metodějovi. Metodějův biograf se totiž zmiňuje o tom, že po překladu 
větší části Starého Zákona sloužil Metoděj mši k poctě sv. Demetriovi v den jeho 
svátku. D. Obolensky z toho vyvozuje, že misijní činnost Cyrila a Metoděje byla 
de facto pod patronací sv. Demetria.22
 Přestože se kult sv. Demetria na Západ příliš nerozšířil, je zajímavý fakt, že 
relikvie tohoto světce, tedy krev sv. Demetria ve stříbrné nádobě, přivezl král 
Václav II. v r. 1304 z Uher do Čech.23
6.2.3. Ikonografický vývoj
Podle Dionysia z Furny má být sv. Demetrios zpodoben jako mladý muž s kníry.24 
Většinou má kulatý obličej, je bez knírů i vousů a vlasy má sčesané, na rozdíl 
od sv. Jiří, za uši.25
 Nejstarší zobrazení sv. Demetria se váží k Soluni, k bazilice sv. Demetria 
(5.-7. stol.). Sv. Demetrios je zde zobrazen v mozaikové technice hned několikrát 
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19 O tomto MACRIDES 1990, 190.
20 M. MARKOVIĆ 1995a, 589.
21 O tomto OBOLENSKY 1974, 13.
22 Ibidem 10.
23  PODLAHA 1903, 11.
24 HETHERINGTON 1974, 56.
25 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 621.
[4,5].26  Nejznámější zobrazení ho ukazuje jako mladého bezvousého muže 
s kučeravými vlasy, v chitonu a chlamysu s tablionem, v poloze oranta, s rukama 
roztaženýma a pozvednutýma k nebi. V bazilice je však zobrazen i ve spojení 
s  jinými osobami. Zajímavá je freska, na které je sv. Demetrios zobrazen jako 
ochránce dětí [5].27
 Jako mučedník, tedy s křížem ruce, je světec zobrazen např. v kostele Santa 
Maria Antiqua v Římě, z období kol. r. 649.28  Přestože je sv. Demetrios jako 
mučedník  zpodobován i v pozdějších dobách, tato zobrazení nejsou příliš četná. 
V těchto případech je zobrazován především ve sboru jiných svatých vojínů. 
Takto ho nacházíme např. na Harbavillském triptychu (Louvre) z 10.-11. stol. 
[10],29 či na cařihradské ikoně ze sinajského kláštera z 2. pol. 11. stol. Na sinajské 
ikoně je sv. Demetrios ve společnosti sv. Prokopia a sv. Nestora [19]. Zobrazen je 
zde jako mučedník v tunice, v chlamysu s tablionem, s křížem v ruce a 
s maniakionem kolem krku.30  V mučednickém oděvu a s křížem v  ruce je pak 
zobrazen např. i na steatitové ikoně Hetoimasie z 11. stol. z  pařížské sbírky 
Marquis de Ganay [15]. K mučednickému oděvu jsou někdy přidávané i vojenské 
atributy, čehož můžou být příkladem fresky srbských chrámů ze 13. stol., Mileševy 
(1219-1228)31 a Sopoćanů (1263-1265).32
 Ačkoli nejranější dochované příklady zobrazení sv. Demetria ve zbroji 
pocházejí až z 10.-11. stol., můžeme předpokládat, že existovaly již od nejranějších 
dob. Důkazem nám mohou být zázraky sepsané arcibiskupem Ioannem, které se 
váží k soluňské bazilice. Některé zázraky totiž hovoří o tom, že se sv. Demetrios 
zjevil ve zbroji, oblečen stejně jako na ikoně z ciboria soluňského chrámu.33 
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26 O tomto především XYNGOPOULOS 1969, obr. 1-32.
27 J. MYSLIVEC:  Demetrius von Saloniki, in: LCI VI, 1973, col. 41;  M. MARKOVIĆ 1995a, 570.
28 KAFTAL 1965, col. 346, obr. 378.
29 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 1934, 34-35, obr. 13. 
30 SOTIRIOU I-II, 1956-1958, 64, obr. 47.
31  S. RADOJČIĆ 1967, obr. 4.
32  ŽIVKOVIĆ 1984, 13.
33 Sv. Demetrios ve zbroji se objevuje v zázracích č. 8, 10 a 15. O tomto WALTER 2003, 76-77.
Na základě těchto spisů tedy můžeme předpokládat, že se v soluňském chrámě 
sv. Demetria vskutku nacházela ikona, nejpozději ze 7. stol., která znázorňovala 
tohoto světce ve válečném oděvu.   
 Od 11. stol. bývá zobrazení sv. Demetria ve zbroji dosti časté. V  kyrysu 
a s křížem v ruce je např. zpodobněn na mozaikové ikoně z 11. stol. ze sinajského 
kláštera.34 Na steatitové ikoně z 11. stol. z Louvru je oblečen do kroužkové zbroje 
a má navíc meč vytažený z pochvy [17]. Za zády mu pak visí kulatý štít. Gesto 
tasení meče z pochvy se zdá být od 11. stol. typické pro ikonografii sv. Demetria. 
Nacházíme ho takto např. na kovové reliéfní Deési (Muz. Mayer van den Bergh, 
Antverpy),35  vedle sv. Nestora a Prokopia, z 11. stol., či na ikoně z Ermitáže 
z 2. pol. 12. stol. Zde je zobrazen vedle sv. Jiří a sv. +eodora Terona v šupinovém 
pancíři, v tunice a chlamysu.36  K zajímavé ikonografické modifikaci sv. Demetria 
tasícího meč dochází na steatitové ikoně z 12. stol. z muzea v Chersonu [16]. Zde 
je světec v šupinové zbroji, vedle sv. +eodora a sv. Jiří, shora korunován Kristem.
 Ke klasickému příkladu plně ozbrojeného sv. Demetria patří např. mozaika 
z kláštera sv. Michaela v Kyjevě z r. 1108 [22]. Přes tuniku má světec svalový 
kyrys, cingulum, chlamys, za pasem meč, levou rukou se opírá o štít, pravou 
o kopí.37
 V některých případech dochází i ke spojení oděvu mučednického 
a  vojenského. Sv. Demetrios je tak v chrámě Hagioi Anargyroi v Kastorii 
(1180-1200) [23] oblečen do dvojité tuniky, přičemž dolní sahá až ke kotníkům. 
K tomu je však oblečen i do  destičkového pancíře, cingula, chlamysu, s mečem 
a kopím v ruce.
 Nejznámější zobrazení sv. Demetria z palaiologovského období se 
nacházejí v Kahrie džami (1316-1321). Světec je zde zobrazen dvakrát, na fresce 
i  na mozaice. Na freskové malbě je zobrazen v šupinovém pancíři s kovovým 
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34 Viz LAZAREV II, 1947-1948, obr. 123. 
35 Viz WALTER 2003, obr. 47.
36 Viz LAZAREV II, 1947-1948, obr. 201. 
37 Ibidem, obr. 173.
pásem na prsou a s ochrannými pásy s pteryges. Ze zbraní má kopí, štít a meč. 
Na mozaice je pak zpodoben jako mučedník, v bohatém patricijském oděvu.38
 Sv. Demetrios má v hierarchii svatých vojínů, hned za sv. Jiřím, 
nejdůležitější postavení. Tomu odpovídá i přední místo v chrámu, v blízkosti 
bématu, které je určené k jeho zobrazení. Sv. Demetrios je tak znázorněn vedle 
ikonostasu, většinou jako pandán sv. Jiří. Důležitosti postavení sv. Demetria 
odpovídá i časté reprezentativní znázornění světce, dokonce i v palaiologovském 
období, ve kterém většinu svatých vojínů charakterizuje živost pohybů. Jak jsme 
již výše uvedli, časté u sv. Demetria bývá též gesto tasení meče, s kterým se 
nejčastěji setkáváme na ikonách z 11.-12. stol.    
6.2.4. Západní ikonografie 
Přestože byla úcta ke sv. Demetriovi na křesťanském Východě velice silná, 
na  Západ se ve větší míře nerozšířila. Z tohoto důvodu jsou zobrazení 
sv. Demetria v  západním křesťanském umění ne příliš četná.
 Na nejranějších zobrazeních je sv. Demetrios zobrazen jako mladý 
bezvousý muž v mučednickém oděvu, s křížem a mučednickou korunou v rukou. 
Takto ho nacházíme v chrámu Santa Maria Antiqua v Římě (r. 649)39 a v chrámu 
S. Apollinare Nuovo v Ravenně (kol. 570).40 
 Ve 12. stol. se setkáváme v jižní Itálii s několika znázorněními sv. Demetria, 
a to v katedrále v Cefalu, v Martoraně v Palermu a v chrámu v Monreale. Zatímco 
v Palermu je sv. Demetrios opět zobrazen jako mučedník s křížem v ruce, v dalších 
chrámech ho nacházíme již ve vojenském oděvu, s kopím a štítem.41  Z období 
12.-13. stol. pochází i mozaika sv. Demetria z chrámu San Marco v Benátkách,42 
na  které je světec v mučednickém šatu pojednán jako mladý muž, ovšem 
překvapivě s  delšími vlasy, mírně stočenými. Spojení vojenské a mučednické 
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38 O tomto detailně UNDERWOOD I-III, 1966, 255, obr. 166, 253. 
39 O tomto KÜNSTLE 1926, 179; KAFTAL 1965, 346, obr. 378.
40 O tomto KAFTAL 1978, 256, obr. 305.
41 O tomto KAFTAL 1965, 346-348.
42 KAFTAL 1978, 256, obr. 306.
ikonografie se ve stejném období objevilo i na postavě trůnícího sv. Demetria 
z relikviáře sv. Anna II., z opatství sv. Michaela v Michaelsbergu v Sedmihradsku 
(pravděpodobně z r. 1183). Postava sv. Demetria se na relikviáři sice nedochovala, 
nicméně je nám známá z jednoho vyobrazení z r. 1764. Trůnící a korunovaný 
sv. Demetrios byl na ní oblečen do tuniky a chlamysu. Jako atribut držel kopí a 
štít.43 
 Ze 13. stol. pochází další zobrazení sv. Demetria ve zbroji, které se nachází 
na vitráži strassburgského Münsteru. Světec je zde pojednán jako západní rytíř, 
v  soudobé zbroji. Oblečen je do kroužkového brnění, vojenského ozdobného 
kabátce a vojenských bot. Ze zbrani má kopí a štít se třemi kříži, který světce 
ztotožňuje s křižáckým vojákem.44  Překvapivá je zde však světcova fyziognomie. 
Sv. Demetrios je zobrazen jako muž středního věku s kratšími vousy.
 Z uvedených příkladů můžeme dojít k několika závěrům. Přestože byl 
sv.  Demetrios až do 13. stol. většinou zobrazován jako mučedník, jeho 
fyziognomie zcela odpovídala byzantským vzorům. Můžeme tedy předpokládat, 
že nejranější zobrazení sv. Demetria vznikala pod vlivem byzantského umění. 
Světec však byl zprvu uctíván jako mučedník, ne jako vojín. Ke zdůrazňování jeho 
vojenského povolání až do 12.-13. stol. nebylo důvodu. Zobrazení sv. Demetria  – 
vojáka se jako první objevila v jižní Itálii. Důvodem bylo patrně napodobování 
byzantské chrámové ikonografie, ve které byl světec v tomto období již běžně 
ve  zbroji zobrazován. Ve stejné době dochází i k dalším impulsům k vojenské 
ikonografii sv. Demetria. Jednalo se o křižácké války, ve kterých tento světec 
vojákům pomáhal. Proto se v ikonografii objevuje i  v  soudobé západní zbroji, 
navíc s křižáckým štítem. Od 12. stol. můžeme sledovat i odklon od byzantské 
fyziognomie sv. Demetria.
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44 KÜNSTLE 1926, 180, obr. 81.
6.3. Sv. Theodoros Teron
6.3.1. Legenda
Podle hagiografických spisů1  byl +eodoros římským vojákem, který sloužil 
za  vlády císaře Maximiána. Jako křesťan odmítl obětovat pohanským bohům, 
za což byl uvězněn. Císař chtěl dát +eodorovi možnost polepšit se a proto mu 
udělil milost. Světec však ihned poté, co se ocitl na svobodě, zapálil chrám 
bohyně matky - Kybelé. Byl proto obviněn, uvržen opět do vězení, kde nedostával 
jídlo ani pití. Když ani potom nechtěl obětovat bohům a zříci se Krista, byl 
umučen a  hozen do ohně. Jistá žena Eusebia zachránila jeho tělo a odvezla ho 
do Amasei v Euchaitě. Poté, co Eusebia +eodora pochovala, chtěla od jednoho 
malíře zvěčnit jeho podobu. Umělec však nebyl schopen vystihnout podobu 
světce. V tom se objevil neznámý voják a nabídl se, že bude stát modelem. Když 
malíř obraz dokončil, voják zmizel. Jednalo se totiž o světce samotného.2
 Sv. +eodoros i po smrti konal mnohé zázraky, které se vázaly k místu 
s  jeho ostatky. Pomáhal v nouzi, uzdravil slepého a též potrestal smrtí 
pohanského krále Valense.3
 Ke sv. +eodorovi se pojí i legenda podobná legendě o sv. Jiří, představující 
ho jako „drakobijce“. Podle ní zvítězil sv. +eodoros nad drakem znamením kříže, 
který nad ním učinil předtím, než mu usekl hlavu. Tato legenda však vznikla 
dříve, než legenda o sv. Jiří.4
6.3.2. Vývoj kultu
Umučení sv. +eodora popsal jako první Gregorios (Řehoř), episkop 
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1 Nejstarší hagiografický spis je Enkomion Řehoře z Nyssy ze 4. stol. (BHG, 1760). Životopis, pašije i zázraky též in: BHG, 1764; BHG, 
1765; BHL 8077. Méně známý pozdější životopis uvádí i dva Theodorovy bratrance, kteří s ním byli ve vojsku, Eupropia a Cleonica. 
O tomto in: BHG, 656. Legendy též in:  J. POPOVIĆ 1991a, 323 – 329;  WOODS, May 1999c; WALTER 2003, 44-49.
2 Tento dovětek o Eusebii se nachází v Enkomionu Řehoře z Nyssy (BHG, 1760). O tomto též M. MARKOVIĆ 1995a, 574 - 575.
3 O potrestání krále Valense se zmiňuje Pawstos Buzand v Epic Histories z 5. stol. WOODS, September 1999d.
4 Nejstarším spisem, který pojednává o sv. Theodorovi - přemožiteli draka in: BHG, 1764, sepsaným kol. r. 754. Známější je však verze 
v Passio prima (BHG, 1762), z období kol. r. 890. O tomto ATTWATER 1993, 367; WALTER 1999, 172 – 173; WALTER 2003, 50-51.
kappadockého města Nyssy, v Enkomionu ze 4. stol.5  Datace tohoto spisu svědčí 
o raném vzniku světcova kultu, jehož ohniskem se stalo město Euchaita,6 
uchovávající jeho ostatky. Nad +eodorovým hrobem byla za císaře Anastasia I 
(491-518) zbudována basilika, která se stala známým poutním místem .7 
 Již od 4. stol. byl sv. +eodoros pojímán jako přímluvce, prostředník, ale 
i  jako světec bezprostředně zasahující do života lidí. Kromě ochrany před 
démony, ochraňoval lidi na cestách, uzdravoval nemocné, dával zbohatnout 
chudým8  a při válečných konfliktech zasahoval do bitev. Především byl však 
chápán jako ochránce města Euchaity, o čemž svědčí již nápis z dob císaře 
Anastasia.9  Od 5. stol. existují i doklady o masových poutích konaných v  tomto 
městě.10  Z  Euchaity se postupně stalo biskupské sídlo, poté sídlo arcibiskupa 
a  sídlo metropolity.11  Podle knih zázraků sv. +eodoros mnohokrát zachránil 
město před útokem cizích vojsk.
 Kult sv. +eodora se šířil po celé Malé Asii, později i po celém křesťanském 
světě. Již v 5. stol. byly vybudovány chrámy sv. +eodora v Gerase a Jeruzalémě. 
O silné úctě v Konstantinopoli hovoří i více než 15 chrámů s jeho zasvěcením. 
Nejstarší z nich, který byl umístěn ve čtvrti Bathys Ryax, byl postaven již za vlády 
císaře Justiniána.12
 Spolu se sv. Jiřím a sv. Demetriem se stal sv. +eodoros nejvýznamnějším 
a nejvíce uctívaným svatým vojínem. Stal se z něho i patron byzantského vojska,13 
patrně díky zdůrazňování vojenského povolání sv. +eodora v legendách.14
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5 C. WEIGERT: Theodor Tiro von Euchaita (von Amasea), in: LCI VIII, 1974, col. 447. D. Simić - Lazar však zdůrazňuje diskutabilní 
autenticitu textu. O tomto SIMIĆ-LAZAR 2000, 203.
6 Pro toto město se od r. 971 používá jméno Theodoropolis. O tomto C. WEIGERT, ibidem, 447.
7 Ibidem.
8 O tomto WALTER 1999, 166.
9 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 594.
10 Ibidem.
11 Ibidem.
12 WALTER 2003, 44, 49-50.
13 MAVRODINOVA 1969, 34.
14 O tomto M. MARKOVIĆ 1995 b, 199.
 Až do doby ikonoklasmu byl církvi znám pouze jeden sv. +eodoros. 
Patrně v období kolem 9.-10. stol.15 však dochází v legendách a kultu k rozštěpu, 
rozdvojení sv. +eodora na dva světce. Jedním je sv. +eodoros Teron, tedy voják 
rekrut uctívaný v Euchaitě, a druhým sv. +eodoros Stratelates, vojevůdce, 
uctívaný především v sousedním městě Euchanii. Prvním spisovatelem, který 
odlišil dva sv. +eodory, byl patrně Niketas David Paphlagon (9.-10. stol.). 
Sv. +eodoru Teronovi připisuje vítězství nad drakem a mezi oběma světci zavádí 
rodinný vztah.16  K definitivnímu rozdělení dvou sv. +eodorů však, podle 
M.  Markoviće, dochází až ve 12. stol., kdy se centry jejich kultů staly 
Konstantinopole a Ser, kam byly ostatky přeneseny z měst Euchaity a Euchanie, 
měst ničených tureckými nájezdy koncem 11. stol.17  
 Zatímco sv. +eodora Terona patrně můžeme ztotožnit se sv. +eodorem, 
který byl známý již v prvních stoletích křesťanství, sv. +eodoros Stratelates je 
téměř určitě smyšlenou postavou. M. Marković se domnívá, že rozlišení kultů 
dvou sv. +eodorů souvisí s rivalitou dvou sousedních měst - Euchaity 
a Euchanie.18  Tomu by odpovídal i fakt, že sv. +eodoros Stratelates, jehož kult 
vznikl poměrně pozdě, dostal vysoký vojenský titul, vyšší než měl obyčejný rekrut 
+eodoros Teron. Podle Ch. Waltera je však možné, že sv. +eodoros Stratelates 
vznikl přeměnou jiného, méně známého sv. +eodora, +eodora Orientalis. Podle 
hagiografických spisů byl sv. +eodoros Orientalis křesťanským vojákem, který 
byl usmrcen Diokleciánem v Antiochii. Po smrti byla jeho duše přijata 
archandělem Michaelem, který ho jmenoval Stratelatem.19
 Rozdvojení sv. +eodora není v hagiografii výjimkou. Jak uvidíme později, 
objevuje se i u několika dalších svatých vojínů. 
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15 Neví se přesná doba vzniku. D. Simić-Lazar i C. Weigert uvádějí 9. stol. C. WEIGERT: Theodor Tiro von Euchaita (von Amasea), in: 
LCI VIII, 1974, col. 445; SIMIĆ-LAZAR 2000, 203.
16 O tomto např. C. WEIGERT, ibidem, col. 445; M. MARKOVIĆ 1995a, 595.
17 M. MARKOVIĆ 1995a, 596 - 597.
18 Ibidem 596.
19 O tomto WALTER 2003, 60-61. O sv. Theodoru Orientalis in: Bibliographia hagiographica orientalis 1163, 1174.
6.3.3. Ikonografický vývoj
Podle malířské příručky Dionysia z Furny má být sv. +eodoros Teron zobrazován 
s tmavou bradou a vlasy spadajícími dolů přes uši.20  Ve většině případů však má, 
jak podotýká M. Marković, vlasy krátké a husté, sčesané či zastřižené nad ušima 
a  vousy okrouhlé či rozdělené ve více pramenů.21  Vzhledem k tomu, že 
k rozdvojení dvou sv. +eodorů došlo až v 10. stol., četná zobrazení sv. +eodora 
do tohoto období ho pojednávají jako mučedníka středního věku s tmavými, 
většinou stočenými vlasy a špičatými vousy. Po oddělení sv. +eodora Terona 
od sv. +eodora Stratelata, došlo k drobným ikonografickým změnám, které byly 
nutné kvůli odlišení obou světců. Ve většině případů je tak sv. +eodoros Teron 
zobrazen se zakulacenými či zašpičatělými vousy, zatímco sv. +eodoros 
Stratelates s vousy rozdvojenými.22
 Zobrazení sv. +eodora z předikonoklastického období ho pojednávají jako 
mučedníka, ale i jako vojína a jezdce na koni.
 Jako oficiální mučedník se objevuje např. na sinajské ikoně z 6. stol. spolu 
s Bohorodičkou a sv. Jiřím [3]. Zobrazen je zde se zašpičatělými vousy, s tunikou, 
chlamysem s tablionem a s křížem v pravé ruce.23  V mučednickém oděvu se 
objevuje např. i v kostele S. Cosma a Damian v Římě z 6. stol.24 Sv. +eodoros je 
zpodoben i v soluňské basilice sv. Demetria, v oficiálním oděvu mučedníka, 
v poloze oranta (7.-8. stol).25
 Z 6. stol. pochází i sinajská ikona se sv. +eodorem ve válečném oděvu [6], 
ve zlatém svalovém pancíři s florálním motivem, s kopím ukončeným křížem a 
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20 HETHERINGTON 1974, 56.
21 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 621.
22 C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, col. 449; WALTER 2003, 60. Podle L. Mavrodinové existovaly v rané ikonografii sv. Theodora dva 
typy fyziognomie, alexandrijský a maloasijský. Alexandrijský typ světce má ostrou bradu a hladké vlasy. Tento typ se později, podle 
autorky, začal vztahovat k sv. Theodoru Teronovi. Druhý typ, maloasijský, představující muže s kučeravými vlasy a s rozdvojeným 
vousem, pak k sv. Theodoru Stratelatovi. S tímto tvrzením však nelze souhlasit, jak ostatně podotkli i M. Marković a Ch. Walter. 
MAVRODINOVA 1969, 40-45; M. MARKOVIĆ 1995a, 621; WALTER 2003, 59-60.
23 Detailně o této ikoně WEITZMANN 1976, 18 – 21, obr. 4. 
24 KAFTAL 1965, 1080, obr. 1257; MAVRODINOVA 1969, 33; C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, col. 447 – 448.
25 O tomto např. DEMUS 1960, obr. 1-32.
se  štítem v levé ruce.26  Nejstarší zobrazení sv. +eodora v monumentální malbě 
se vztahují patrně ke katedrále ve Farasu (Nubie) z konce 8. stol. Sv. +eodoros je 
zde v plné zbroji, s kopím a štítem.27
 Ve vojenském oděvu je sv. +eodoros zobrazován i na pečetích z 6.- 7. stol. 
[7].28  Na všech má charakteristický vzhled, s pancířem, chlamysem, kopím a 
štítem. Po stranách pečetě pak bývají zobrazovány cypřiše, hvězdy, kříže. 
Podobným způsobem je světec zpodobován i na prstenech ze stejného období.29
 Od 6.-7. stol. se začíná objevovat též zobrazení sv. +eodora - drakobijce.30 
Tato ikonografie, která zpodobuje světce většinou na koni jak zabíjí draka či hada, 
se v tomto období, i v následujících staletích, objevovala ve velkém počtu, jak 
na  reliéfech, tak i na ikonách a freskách. Na koni bývá sv. +eodoros často 
zobrazován ve spojení se sv. Jiřím.31  Takto je např. zpodoben na sinajské ikoně 
z 9.-10. stol.32  Sv. +eodoros na tmavohnědém koni zabíjí draka, zatímco sv. Jiří 
na bílém koni probodává starce. Po rozdělení sv. +eodora Terona a sv. +eodora 
Stratelata, bývají tito dva světci často zobrazováni na koních vedle sebe.
 Když kolem 10. stol. začalo docházet k oddělování sv. +eodora Terona 
od  sv. +eodora Stratelata, nereagovala ikonografie na změnu kultu ihned. 
K definitivním rozdělení v zobrazování obou světců došlo až v 11.-12. stol.33
 Jedním z prvních dochovaných uměleckých děl, které zaznamenává dva 
odlišné sv. +eodory, je slonovinový triptych z Ermitáže, patrně z 10.-11. stol. 
[11].34  Sv.  +eodoros Teronu je zde zobrazen ve vojenském oděvu s kopím a 
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26 WEITZMANN 1976, 36-37, obr. XV, LIX; M. MARKOVIĆ 1995a, 575, obr. 20.
27 O tomto např. M. MARKOVIĆ 1995a, s. 577.
28 Je to např. pečeť Petra, episkopa Euchaity, pečeť strany modrých, atd. O těchto příkladech ibidem 575-576.
29 Např. na prstenu z pokladu nalezeného v Sýrii, bronzový prsten z Britského muzea, atd. O těchto příkladech ibidem 576, obr. 24, 
25.
30 Podle M. Markoviće se zobrazení sv. Theodora zabíjejícího draka objevuje již na nejstarších církevních pečetích z 6. - 8. stol. O tomto 
ibidem 595.
31 O tomto např. C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, col. 450.
32 WEITZMANN 1976, 71-73, obr. B 44.
33 Podle M. Markoviće toto definitivní rozdělení souvisí s přenesením ostatků dvou sv. Theodorů. O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 596.
34 O tom se zmiňuje např. C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, col. 449.
mečem.
 Ve 12. stol. vzniká i nový ikonografický typ. Oba +eodorové jsou 
symetricky postaveni, otočeni k sobě ve tříčtvrtečním profilu v modlitbě. Z nebe 
jim Kristus podává mučednické koruny. S takovýmto typem se setkáváme 
především v Makedonii, Řecku a Bulharsku.35  Nacházíme jej např. v  chrámech 
12. stol. - sv. Athanasia v Kastorii, v Kremikovcích, nebo v Poganovu. Od Krista či 
od  „Dextery Dei“ mohou přijímat i pouhé požehnání.36
 V palaiologovské době je sv. +eodoros znázorňován v živějších pohybech 
a s velkým počtem různorodých zbraní. V některých případech ho nacházíme 
i s jednou nohou bosou, jako „monosandala“.
 Na nástěnných malbách je sv. +eodoros Teron zobrazován na důležitém 
místě, hned za sv. Jiřím a sv. Demetriem. Většinou je ve spojení se sv. +eodorem 
Stratelatem. Je umístěn buď vedle něj, nebo naproti němu jako pandán.
5.3.3. Západní ikonografie
Kult sv. +eodora se na Západ rozšířil, i když ne ve veliké míře. Více zakořenil 
pouze v Itálii, která ze západních evropských zemí byla nejvíce pod byzantským 
vlivem. Je zajímavé, že sv. +eodoros byl patronem Benátek až do doby, kdy sem 
byly dovezeny ostatky sv. Marka.37 
 Z uvedených důvodů se zobrazení sv. +eodora vyskytují především v Itálii. 
Jak jsme se již zmínili, nejstarším známým zobrazením sv. +eodora na Západně 
je mozaika v římském chrámě sv. Kosmy a Damiána z 6. stol. Světec se zde 
objevuje jako tmavovlasý mučedník s rozdvojeným vousem, v tunice, chlamysu 
s tablionem a s korunou v ruce.38
 V jižní Itálii se se sv. +eodorem Teronem setkáváme v Palermu, v Cappelle 
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35 NIKOLIĆ 1970, 142.
36 O tomto např. MARVODINOVA 1969, 45-47.
37 Ostatky sv. Theodora byly uloženy do chrámu San Salvatore v Benátkách. KÜNSTLE 1926, 552; KAFTAL 1978, col. 961; WALTER 
2003, 50.
38 KAFTAL 1965, col. 1080, obr. 1257.
Palatini a v Martoraně (12. stol.). V Cappelle Palatini je zobrazen jako voják, s 
kopím v ruce, v Martoraně jako mučedník, s křížem.39
 Mozaiky sv. +eodora se objevují i v chrámu San Marco v Benátkách 
(12.-13. stol.). Světec je na nich pojednán jako mučedník.40  Vzhledem k tomu, že 
bylo město Benátky pod patronací sv. +eodora, v r. 1329 byla na náměstí před 
chrámem San Marco postavena socha tohoto světce ve zbroji, s drakem u nohou.41 
 Ne však všechna zobrazení sv. +eodora pocházejí z Itálie. Jako mladého 
bezvousého vojáka v křižácké zbroji, s mečem a štítem, tedy jako vůdce křižáků, 
ho nacházíme v celofigurální plastice na jižním portálu katedrály v Chartres, 
z  období kol. r. 1224 [44]. Je zajímavé, že oproti sv. Jiří, který je na portálu 
zobrazen jako vousatý, je sv. +eodoros pojednán jako bezvousý mladík. S mečem 
ho dále nacházíme i na plastice z dómu v Münstru, z období kol. r. 1240-1250.42
 Vzhledem k tomu, že Karel IV vlastnil ostatky sv. +eodora, je velmi 
pravděpodobné, že byl tento světec zobrazen i v kapli sv. Kříže na Karlštejně, 
obdobně jako ostatní svatí vojíni, v kroužkové zbroji, s mečem a štítem.43 
 Zobrazení sv. +eodora v západním křesťanském umění zpočátku jistě 
reagovala na byzantské vzory. Tímto můžeme odůvodnit typ tmavovlasého světce 
se zašpičatělým vousem, který se u nejstarších západních zobrazení objevuje. 
Nejstarší zobrazení ho pojednávají jako mučedníka, teprve později se 
sv.  +eodoros objevuje i jako voják. Zatímco fyziognomie se ve vrcholném 
středověku začíná podstatně lišit od byzantských vzorů, vojenská zbroj získává 
na  aktualitě v době křižáckých válek, o čemž ještě bude řeč v pozdějších 
kapitolách.
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39 KÜNSTLE 1926, 552; KAFTAL 1965, col. 1080.
40 O mozaikách in: KAFTAL 1978, col. 961-964. 
41 KÜNSTLE 1926, 552.
42 C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, col. 450-451.
43  O tomto např. FIŠER 1996, 189.
6.4. Sv. Theodoros Stratelates
6.4.1. Legenda
Legenda o sv. +eodoru Stratelatovi přejímá mnohé detaily z legendy 
o  sv. +eodoru Teronovi. Podle ní byl +eodoros Stratelates, původem z města 
Euchaity, římským vojákem v městě Herakleia, v době vlády císaře Licinia. Byl 
udatným bojovníkem, který zabil i draka v Euchaitě. Při tomto hrdinském činu 
byla přítomna i zbožná žena Eusebia, která ho před drakem varovala. Jako 
horlivý křesťan kázal +eodoros v městě Herakleia Krista a obrátil tak na víru 
mnoho lidí. Zvěst o jeho veřejném působení se dostala až k císaři, který vzplál 
hněvem a rozhodl se, že sám přijede do Herakleie, aby vojína na místě usmrtil. 
Když císař přijel do Herakleie, vyzval +eodora, aby obětoval pohanským 
božstvům. Protože +eodoros odmítl, dal ho císař zbičovat a uvrhl ho do vězení. 
+eodoros byl ukřižován, ale Kristus ho opět vzkřísil. Konečnou smrt mu 
přineslo až stětí mečem. Ostatky +eodora Stratelata byly pak převezeny 
do Euchanie.1
6.4.2. Vývoj kultu 
Kult sv. +eodora Stratelata úzce souvisí s kultem sv. +eodora Terona, o kterém 
bylo detailněji pojednáno v minulé kapitole. Proto se jen ve stručnosti zmíníme 
o jeho vývoji.
 K rozlišení sv. +eodora Stratelata od sv. +eodora Terona došlo 
v  9.-10.  stol.2  První osobou, která tyto dva světce rozlišila, byl patrně Niketas 
David Paphlagon († r. 880). Sv. +eodoru Stratelatovi připisuje autor v Laudatiu 
vítězství nad drakem a mezi oběma světci zavádí rodinný vztah. +eodoru 
Stratelatovi však připsal i některé činy +eodora Terona, takže jsou si životopisy 
obou světců dost podobné.3
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1 Podle jiné verze legendy byl světec umučen v Euchaitě. Legendy o sv. Theodoru Stratelatovi např. in: BHG, 1752; C. WEIGERT: 
Theodor Stratelates (der Heerführer) von Euchaita, in: LCI VIII, 1974, col. 444 - 445. Různé legendy tohoto světce popisuje i  J. 
POPOVIĆ 1991a, 175 - 182. 
2 O tomto např. C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, 445; SIMIĆ-LAZAR 2000, 203. 
3 BHG, 1753. O tomto např. M. MARKOVIĆ 1995a, 595-596.
 Úcta ke sv. +eodoru Stratelatovi byl silná. Historik Leon Diakonos 
popisuje jeho pomoc řeckému vojsku při bitvě s Rusy r. 971. Díky této pomoci 
císař Ioannes I Tzimiskes město Silistra (Dorostolon) přejmenoval 
na +eodoropolis a postavil navíc tomuto světci v Euchanii chrám.4  Střediskem 
kultu sv. +eodora Stratelata, vojevůdce, který měl ve srovnání se sv. +eodorem 
Teronem vyšší vojenskou funkci, se proto stalo město Euchania. M. Marković 
se  domnívá, že rozlišení kultů dvou sv. +eodorů souvisí také s rivalitou dvou 
sousedních měst – Euchaity a Euchanie.5
6.4.3. Ikonografický vývoj
Podle Dionysia z Furny má být sv. +eodoros Stratelates zobrazován jako mladý 
muž s kučeravými vlasy a s hnědými rozdvojenými vousy.6  Ve většině případů mu 
husté kudrnaté vlasy spadají přes uši a kratší vousy jsou rozdělené do dvou 
pramenů.7
 Sv. +eodoros Stratelates začíná být zobrazován od 10. stol., avšak častěji 
se v umění objevuje až od 12.stol.8  Nejstarší jeho dochované zobrazení je 
miniatura z Menologu Basila II, z období kol r. 985 [8].9  Na této miniatuře je 
světec zobrazen jako vojín v plné zbroji, s tunikou, destičkovým kyrysem, 
cingulem, kopím, mečem a štítem.
 Zobrazení světce se nachází i na slonovinových triptychách a zlatých 
emailech z konce 10. stol.10  Objevuje se např. na slonovinovém triptychu 
z Ermitáže z 11. stol. [11], či na steatitové ikoně z 11. stol. z vatikánského Musea 
Sacro [18], kde je zobrazen ve tříčtvrtečním profilu, s rukama sepnutýma 
v modlitbě.11
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4 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 595.
5 Ibidem.
6 HETHERINGTON 1974, 56.
7 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 621.
8 O tomto C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, col. 445.
9 Vatikán. knihovna, gr. 1613, f. 383, 983r. O tomto in: LAZAREV II, 1947-1948, obr. 71.
10 O některých příkladech C. WEIGERT in: LCI VIII, 1974, col. 445.
11 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 34, obr. 32.
 Od 12. stol., díky své vysoké vojenské hodnosti, vytlačuje často v umění 
sv. +eodora Terona, rekruta. Z tohoto období můžeme zobrazení tohoto světce 
nalézt např. na emailové ikoně sv. Archanděla Michaela z pokladu benátského 
chrámu San Marco (kol. r. 1100) [21].12  Ze 14. stol. pak pochází mozaiková ikona 
z Ermitáže.
 Sv. +eodoros Stratelates bývá zobrazován i jako jezdec na koni, a to 
většinou ve spojení se sv. +eodorem Teronem či se sv. Jiřím.
 Sv. +eodoros Stratelates se objevuje na nástěnných malbách v mnohých 
chrámech. Někdy je zobrazován jako voják s jednou bosou nohou, tady jako 
„monosandalos“. Tento příklad můžeme nalézt např. na mozaikách v Kahrie 
džami (1316-1321) [32].
 Sv. +eodoros Stratelates má v byzantské ikonografii důležité místo. 
Ve  většině případů je světec zobrazen ve vojenském oděvu, objevuje se však 
i v oficiálním oděvu mučedníka. V chrámech bývá většinou zobrazován ve spojení 
se svým dvojníkem, sv. +eodorem Teronem.
6.4.3. Západní ikonografie
Též i západní ikonografie sv. +eodora Stratelata souvisí s ikonografií 
sv. +eodora Terona. V mnohých případech není jasné, o kterého sv. +eodora se 
jedná.
 Nejvíce byl sv. +eodoros Stratelates zobrazován v jižní Itálii ve 12. stol. 
Zatímco je v Martoraně v Palermu zobrazen jako mučedník, v tunice 
a s chlamysem, v Monreale a v Cefalu ho nacházíme oděného do klasické římské 
zbroje. Jedním z dalších příkladů je např. freska z krypty sv. Mikuláše 
ve Faggianu, ze 13. stol., na které je zobrazen jak v tunice a v chlamysu bojuje 
s drakem.13
 Fyziognomie sv. +eodora Stratelata vždy neodpovídá byzantské 
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12 WALTER 2003, obr. 1.
13 KAFTAL 1965, col. 1077.
ikonografii. V Cefalu je tak zobrazen jako mladý bezvousý muž.14
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14 Ibidem, obr. 1256. 
6.5. Sv. Prokopios
6.5.1. Legenda
Sv. Prokopios je jedním z mála svatých vojínů, o kterém víme, že skutečně 
existoval. Víme dokonce i to, že sv. Prokopios neměl nic společného s vojenským 
povoláním. Přesto je nám známo několik legend, které vyprávějí o tomto světci – 
vojínovi.1
 Podle nejpopulárnější verze legendy se sv. Prokopios původně jmenoval 
Neanias a narodil se v Jeruzalémě. Císař Dioklecián ho jmenoval alexandrijským 
vojenským velitelem a poslal ho, aby potlačil tamější křesťany. Cestou z Antiochie 
však měl Neanias vidění. Země se zachvěla a před Neaniem se ve světle objevil 
kříž. K tomu uslyšel hlas, který mu říkal, že skrze toto znamení zvítězí. Vskutku, 
Neanias zvítězil nad jistým Agarenianem, a obrátil se tak na křesťanskou víru. 
Kvůli svému křesťanskému přesvědčení byl později zatčen a odvezen v poutech 
do Kaisareie, kde byl uvězněn a mučen místodržícím Oulicionem. Ve vězení se 
Neaniovi zjevil sám Kristus, který ho pokřtil a dal mu jméno Prokopios. 
Po Oulicionově náhlé smrti pokračoval v Prokopiově mučení Flavianus, který ho 
nakonec i popravil. Legenda je protkána četnými zázraky. Prokopios tak pomocí 
kříže pobil šest tisíc lupičů a královnu +eodosii s dvanácti dalšími šlechtičnami 
přivedl ke křesťanství.
6.5.2. Rozbor osobnosti a vývoj kultu
Ve srovnání s ostatními svatými vojíny jsou údaje o sv. Prokopiovi dobře 
zdokumentované. Zaznamenal je církevní historik Eusebios, biskup z Kaisareie. 
Ve spisu „De martyribus Palestinae” uvádí jeho životopisná data i způsob jeho 
mučení.2  Sv. Prokopios se narodil v Jeruzalémě, ale žil ve Skythopoli, kde byl 
předčitatelem, exorcistou a překladatelem ze syrštiny. Žil ctnostně a střídmě, byl 
laskavý, pokorný a vážený občan. Na počátku Diokleciánova pronásledování byl 
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1 Nejranější Pašije in: BHG, 1576. Druhá verze in: BHG, 1577, třetí in: BHG 1578, 1579. O legendách též in:  C. WEIGERT: Prokopius 
von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 229; ATTWATER 1993, 325-327; J. POPOVIĆ 1996a, 145–161.
2 O tomto např. SIMIĆ-LAZAR 2000, 202; WALTER 2003, 94.
poslán spolu s jinými křesťany do Kaisareie, kde byl předveden před úředníka 
Flaviana a vyzván, aby obětoval pohanským bohům. Když odmítl, snažil se ho 
Flavianus přesvědčit, aby obětoval alespoň císaři. Prokopios však odpověděl citací 
z Homéra: „Není dobré mít několik pánů, nechte ať je jeden pán, jeden král“. To 
bylo považováno za urážku císaře a Prokopios byl ihned odsouzen ke smrti 
stětím. Stal se tak první obětí pronásledování křesťanů v Palestině.3
 Z věrohodného Eusebiova záznamu vznikly legendy, které se stále více 
oddalovaly od historického jádra. Na Eusebiův text nejvíce navazuje nejstarší 
verze pašijí (BHG, 1576), která přejímá topos mučednické smrti světce. K veliké a 
dost nepochopitelné změně však dochází v druhé verzi textu (BHG, 1577), která 
Prokopiovi připisuje vojenské povolání a legendu zasazuje do období vlády císaře 
Diokleciána. Též i dva životopisy Symeona Metafrasta (BHG, 1578, 1579) se 
opírají o druhou verzi pašijí. Zmatek vytvořený legendami vedl pak ke vzniku tří 
mučedníků se jménem Prokopios – klerika, důstojníka a nevysvětlitelného 
Prokopia Perského.4  Rozdvojení, nebo lépe řečeno „roztrojení“ sv. Prokopia 
nastává, podle D. Tasiće až v 8 stol. Do tohoto období D. Tasić datuje i připsání 
vojenského povolání tomuto světci.5 D. Simić- Lazar se však domnívá, že skutečně 
existovali dva světci se jménem Prokopios, jeden byl palestinský mučedník, druhý 
důstojník. Spojením obou světců tak došlo k připsání vojenského povolání 
palestinskému mučedníkovi.6  Přestože je nyní těžké posoudit, která z těchto tezí 
je pravdivá, jisté je, že vznik nových neexistujících světců a dodatečné připsání 
vojenského povolání není v hagiografii ojedinělé. 
 Na místě umučení sv. Prokopia byl vystavěn chrám, který byl po požáru 
v  r.  484 obnovený císařem Zenonem (474-475, 476-491).7  Kult světce je tak 
doložen od 5. stol.8  Od 6. stol. jsou nám známy i záznamy poutníků, kteří 
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3 ATTWATER 1993, 326.
4 Ibidem.
5 O tomto TASIĆ 1968-71, 251.
6 O tomto SIMIĆ-LAZAR 2000, 202.
7 WALTER 2003, 94.
8 ATTWATER 1993, 327.
putovali do této svatyně .9  Kult sv. Prokopia byl poměrně silný 
i v Konstantonopoli, kde jsou známy tři chrámy jemu zasvěcené.10 
 Sv. Prokopios patří k nejuctívanějším svatým vojínům. O tom svědčí i jeho 
zařazení mezi Velikomučedníky.
6.5.3. Ikonografický vývoj
Dionysius z Furny popisuje sv. Prokopia jako mladého bezvousého muže.11 
Ve většině případů je sv. Prokopios znázorňován jako bezvousý mladík s delšími 
vlasy sčesanými za uši.12
 Na nejranějších dochovaných zobrazeních se sv. Prokopios objevuje 
ve vojenském i v mučednickém oděvu.
 Nejstarší nám známé zobrazení světce se nachází na fresce kostela Santa 
Maria Antiqua v Římě (7.-8. stol.). Postava sv. Prokopia bohužel není zcela 
dochována. Dnes je patrná pouze svatozář a nápis se jménem světce.13  Přesto 
můžeme předpokládat, že byl v tomto případě světec pojatý jako mučedník, 
obdobně jako sv. Demetrios v témže chrámě. 
 Jako mučedník se sv. Prokopios dále objevuje i na mnohých slonovinových 
triptychách z 10.-11. stol. Nacházíme ho takto např. na římském triptychu 
z Palazzo di Venezia [14], triptychu Harbavillském [10], triptychu  z Musea Sacra 
(Vatikánské muzeum) [13], atd.14
 Jako mučedník je sv. Prokopios zobrazen i na sinajské ikoně z 11. stol. 
se  sv.  Demetriem a sv. Nestorem [19].15  Oblečen je do tuniky, s chlamysem a 
s křížem v ruce. 
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9 WALTER 2003, 94.
10 Ibidem.
11 HETHERINGTON 1968-71, 56.
12 M. MARKOVIĆ 1995a, 622.
13 KAFTAL 1965, 945; M. MARKOVIĆ 1995a, 571, pozn. 23.
14 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 34-35, obr. X, XI, XIII, LXIII; C. WEIGERT: Prokopius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 229; 
WALTER 2003, 97.
15 SOTIRIOU I-II, 1956-1958, 64, obr. 47. K identifikaci svatých vojínů existuje několik teorií. O tomto in: WALTER 2003, 97-98.
 Podobně je zobrazen i na Hetoimasii ze sbírky Marquis de Ganay z 11. stol. 
[15], spolu se sv. Jiřím, Demetriem a +eodorem.
 Vojenské odění se u sv. Prokopia objevuje též na uměleckých dílech 
10.-11.  stol. Takto je zpodoben např. na triptychu se čtyřiceti mučedníky 
ze  Sebasty z  Ermitáže [11]. Všichni svatí vojíni, včetně sv. Prokopia, jsou zde 
oblečeni do zbroje. Sv. Prokopios je navíc zobrazen s vytaseným mečem. 
 V klasické římské zbroji je sv. Prokopios zobrazen i na mozaice v lodi 
chrámu Hosios Lukas ve Fokidě z 11. stol. Objevuje se takto i na freskových 
výzdobách, např. v chrámu Hagioi Anargyroi v Kastorii z 11. stol., jako i 
na freskách kappadockých chrámu.16
 Podle C. Weigerta je možné od pozdního palaiologovského období hovořit 
u sv. Prokopia o dýce, jako jeho individuálním atributu. S pozdviženou dýkou 
v pravé ruce, jakoby v útoku a v energickém nakročení, je zpodoben v Kahrie 
džami (1316-1321) [31],17  v srbském chrámě v Ramaći (kol. r. 1392),18  atd. Též i 
gesto tasení meče z pochvy, či kontrolování jeho ostrosti, se stalo pro sv. Prokopia 
typickým. Nacházíme ho např. v chrámu sv. Apoštolů v Peći (kol. 1260),19  či 
v Dečanech (1334-1348)20 v Srbsku.
 Ch. Walter se však zmiňuje ještě o dalším ikonografickém motivu 
u  sv.  Prokopia, kterým je zobrazení zázračného zjevení kříže, tedy zobrazení 
Prokopiova obrácení. Tento motiv se objevuje především v kappadockých 
chrámech 11. stol. Na jiných místech ani v jiných obdobích se tento motiv téměř 
nevyskytuje. Pravděpodobným důvodem se zdá být názor Nicolla +ierryho, 
který v motivu spatřuje návaznost na mnohem starší motiv vize sv. Eustacha, tedy 
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16 C. WEIGERT: Prokopius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 229-230. Za příklady kappadockých chrámů C. Weigert uvádí chrámy v  
Kilielar Kilise, chrám Bohorodičky Theotokos z 10. stol. a chrám sv. Jana v Göreme z 11. stol. O dalších příkladech z kappadockých 
chrámů in: WALTER 2003, 96-97.
17 O tomto C. WEIGERT: Prokopius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 230.
18  O tomto především  MIHAJLOVIĆ 1956, 146-155; KNEŽEVIĆ 1968, 119-166.
19  O tomot především, DJURIC / ĆIRKOVIĆ / KORAĆ 1980, obr. 139.
20  M. MARKOVIĆ 1995a, obr. 2.
motiv s funerální symbolikou, který též v pozdějším období zanikl.21  
6.5.4. Západní ikonografie
Zobrazení sv. Prokopia v západním křesťanském umění jsou ojedinělá. 
O nejstarším známém znázornění jsme se již zmínili. Jedná se o nedochovanou 
fresku v chrámě Santa Maria Antiqua v Římě ze 7.-8. stol. I když nevíme, jak byl 
zde světec znázorněn, můžeme předpokládat, že se jednalo o obraz sv. Prokopia 
v mučednickém oděvu.
 Další dochované portréty sv. Prokopia pocházejí ze 12. stol. Mozaiky 
v  Cappelle Palatini a v Martoraně v Palermu ho pojednávají jako mučedníka 
v gestu oranta, mladého, bezvousého, s delšími vlasy.22
 Ze 13. stol. je nám dochovaná pouze mučednická scéna tohoto světce 
na jižním portálu katedrály v Chartres.23
 Vzhledem k tomu, že se kult sv. Prokopia na Západ nerozšířil, není 
překvapivé malé množství jeho dochovaných portrétů. Patrně vždy byl tento 
světec v západních křesťanských zemích zobrazován v mučednickém oděvu. Delší 
vlasy a mladiství vzhled je patrně ohlasem byzantské ikonografie.
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21 WALTER 2003, 97. O funerální symbolice vize sv. Eustacha též v kapitole věnované sv. Eustachovi.
22 KAFTAL 1965, col. 945, obr. 1121.
23 C. WEIGERT: Prokopius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 230.
6.6. Sv. Merkurios
6.6.1. Legenda
Podle nejznámější legendy byl Merkurios velitelem římské armády skytského 
původu. Byl udatným a dobrým bojovníkem, za což si získal přízeň císaře Decia. 
Stal se však křesťanem a odmítl proto obětovat bohyni Artemidě. Decius ho 
nechal uvrhnout do žaláře a dal ho různými způsoby mučit - Merkurios byl pálen, 
škrcen, bičován, atd. Ve vězení měl dokonce vidění Krista, která ho povzbuzovala 
a posilovala. Nakonec byl zbaven života stětím mečem. Na místě, kde byly 
uloženy Merkuriovy ostatky, se událo též mnoho zázraků.1
 Další známá legenda, alexandrijského původu, popisuje vizi Basila 
Velikého, biskupa Kaisareie. Ve snu se mu zjevil Kristus, jak posílá sv. Merkuria, 
aby zabil císaře Juliána Apostatu.2 
6.6.2. Vývoj kultu
Sv. Merkurios, jehož ostatky byly pochovány u města Kaisareie,3  se stal silně 
uctívaným svatým vojínem. O síle jeho kultu svědčí i fakt, že byl zařazen do sboru 
Velikomučedníků - Megalomartyrů. Jeho kult byl rozšířen po celém křesťanském 
Východě až do Etiopie.4
 Pašije sv. Merkuria zapadají do běžného schématu hagiografických spisů. 
Jejich vznik se zdá být silně ovlivněn legendami jiných svatých vojínů, sv. Jiří, 
sv.  +eodora a sv. Prokopia.5  Zajímavější je však druhá legenda, připisující 
sv.  Merkuriovi usmrcení bezvěrce Juliána Apostaty (r. 363). Tato legenda, 
populární především v Egyptě, byla sepsána již v 6. stol. Ioannem Malalem a stala 
se patrně prvním doloženým písemným dokladem, který se váže ke kultu 
sv. Merkuria.6  V 7. stol. pak byla téměř beze změny vložena i do Chroniconu 
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1 Nejstarší verze pašijí in: BHG, 1274. Pozdější verze in: BHG, 1275. Životopis Symeona Metafrasta in: BHG, 1276.  
2 O tomto např. K. G. KASTER: Merkurius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 10;  ATTWATER 1993, 274; WALTER 2003, 105-107.
3 K. G. KASTER: Merkurius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 10.
4 Ibidem.
5 Tento názor zastává především H. Delehaye, ale též i K. G. Kaster a Ch. Walter. Ibidem; WALTER 2003, 101.
6  Tento text však byl napsán podle řeckého vzoru, který vznikl patrně začátkem 5. stol. WALTER 2003, 105.
Paschale. Popularitu legendy posílila i další verze legendy, která byla sepsaná 
Janem z Damašku. Podle ní měl Basil Veliký při modlitbě před ikonou 
Bohorodičky se sv. Merkuriem vizi, při které sv. Merkurios vyšel z ikony a 
po chvíli se vrátil zpět, po vykonané spravedlivé pomstě, se zakrváceným kopím.7
6.6.3. Ikonografický vývoj
Podle Dionysia z Furny má být sv. Merkurios zobrazen jako mladý muž s rašícími 
vousy.8  Zobrazován však bývá i jako muž středních let, s krátkou bradou 
a knírem, s kratšími, kučeravými či rovnými vlasy.9
 Sv. Merkurios se zřídkakdy objevuje v oficiálním oděvu mučedníka. 
Ve většině případů ho nacházíme zobrazeného jako vojáka. Ve vojenské uniformě 
ho tak nacházíme již na nástěnných malbách kappadockých chrámů 10. stol., 
např. v Direkli kilise či v El Nazar, v chrámu sv. Jana z 11. stol.10
 Sv. Merkurios je někdy zobrazen i jako mučedník, ale s vojenskými 
atributy, čehož je příkladem Harbavillský triptych z 10.-11. stol. [10], na kterém 
tento světec drží kopí.11  
 Nejčastěji je sv. Merkurios zobrazován v plné, a většinou klasické, zbroji. 
Takto je znázorněn např. na rámu ikony archanděla Michaela, z pokladnice San 
Marco v Benátkách (kol. r. 1100) [21].12  V plné zbroji ho nacházíme i 
na mozaikové výzdobě chrámu Hosios Lukas ve Fokidě z 1. pol. 11. stol. Světec je 
zde zobrazen s gestem tasení meče.13
 V palaiologovském období je sv. Merkurios zobrazován s výraznějšími 
pohyby. V prudkém natočení hlavy a s gestem tasení meče se objevuje např. 
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7 Legenda se objevuje ve spisu Jana z Damašku „Contra imaginum calumniatores“. O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 581; WALTER 
2003, 105, pozn. 37.
8 HETHERINGTON 1974, 57.
9 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 621.
10 Tyto příklady jmenuje K. G. KASTER: Merkurius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 11. O těchto chámech s přiloženými 
fotografiemi RESTLE 1967.
11 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 34-35, obr. 13; WALTER 2003, 103.
12 WALTER 2003, obr. 1.
13 DIEZ / DEMUS 1931, obr. 34.
v Kahrie džami (1316-1321) [34],14  či v chrámu sv. Apoštolů v Peći (kol. 1260) 
v Srbsku.15 V některých případech, např. v Dečanech (1334-1348), je sv. Merkorios 
zobrazen v zajímavém gestu, při kterém vršky prstů kontroluje ostrost šípů [37].16
 Sv. Merkurios je často v byzantském umění zobrazován s přilbou na hlavě. 
Přilbu bychom tak mohli, jak podotýká i M. Marković, považovat za jeho 
individuální atribut, který se u jiných svatých vojínů vyskytuje jen zřídka.17 
Nacházíme ji u sv. Markuria  např. na malbách Protatonu (14. stol.), Molivoklisie 
(14. stol.), chrámu Bohorodičky Peribleptos (1294-1295), atd. Nad důvodem 
tohoto atributu se zamýšlí M. Marković. Jméno Merkurios bylo totiž spojováno 
s bohem Merkurem, který býval v umění zpodobňován s čepicí, kloboukem, či 
jistou formou přilby. Mohli bychom tedy říci, že přilba sv. Merkuria je 
připomínkou antiky.18  Tentýž autor se domnívá, že k této ikonografické přeměně 
došlo před ikonoklasmem, v době, kdy byla vzpomínka na pohanskou dobu ještě 
svěží.19  I když se tato hypotéza zdá být logickou, vzhledem k tomu, že není až 
do palaiologovské doby dochováno žádné dílo, ve kterém by sv. Merkurios měl 
na hlavě přílbu, nezdá se být pravděpodobnou. Spíše je možné, že tato myšlenka 
spojení pohanského božstva se svatým vojínem nastala v rámci palaiologovského 
„návratu“ k antice.
 Přestože sv. Merkurios nepatří k těm svatým vojínům, kteří byli 
znázorňováni v párech, mohli bychom říci, že se často objevuje ve spojení 
se sv. Prokopiem a sv. Eustathiem.20
 Sv. Merkurios je zobrazován i v rámci ikonografické skupiny světců 
na koni. Takto je znázorňován již od 10. stol. Z tohoto období pochází nejstarší 
dochovaný příklad - freska tohoto světce z  Farasu, a to v gestu probodávání 
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14  UNDERWOOD III, 1966, obr. 257.
15  DJURIĆ / ĆIRKOVIĆ / KORAĆ 1980, obr. 139.
16  M. MARKOVIĆ 1995a, obr. 5.
17 Ibidem 204.
18 Ibidem 206.
19 Ibidem.
20 Tohoto názoru je i Ch. Walter. WALTER 2003, 104.
Juliána Apostaty.21  
6.6.4. Západní ikonografie
Kult sv. Merkuria se do západních křesťanských zemí nedostal. Proto se zde 
zobrazení tohoto světce téměř vůbec nevyskytuje. 
 Výjimkou jsou chrámy 12. stol. v Monreale a v Palermu – Cappella Palatina 
a Martorana. Zatímco ja na mozaice v Martoraně světec zobrazen jako mučedník, 
v tunice a s křížem v ruce, v dalších chrámech ho nacházíme jako vojáka. 
V  Monreale je sv. Merkurios oblečen do klasické vojenské zbroje, s tunikou, 
pancířem, cingulem a s kopím v ruce. Přestože je v Cappelle Palatině zobrazen 
jako bezvousý, v dalších dvou příkladech má krátké vousy, které spíše odpovídají 
byzantské ikonografii.22
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21 O tomto K. G. KASTER: Merkurius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 12.
22 O tomto KAFTAL 1965, col. 788, obr. 923.
6.7. Sv. Nestor
6.7.1. Legenda
Legenda o sv. Nestorovi je propojena s legendou o sv. Demetriovi.1  Císař 
Maximián, který pronásledoval křesťany, měl svého oblíbence - gladiátora jménem 
Lyaeus. Vzhledem k tomu, že byl Lyaeus nezkrotné síly a v soubojích vždy 
vyhrával a zabíjel soupeře, byli mu za protivníky vybíráni křesťané. V Soluni žil 
mladík jménem Nestor, který se naučil křesťanské víře od sv. Demetria. Rozhodl 
se, že bude bojovat proti Lyaeovi, aby uchoval křesťanům čest. Před bojem zašel 
do žaláře k uvězněnému Demetriovi pro požehnání. Poté se hrdě přihlásil pro boj 
s Lyaeem a před císařem vyznal, že spoléhá na Kristovu sílu. Zvítězil a jeho 
vítězství obrátilo na víru mnoho diváků. Rozčílený císař dal ihned Nestora zavřít 
a nechal ho zabít mečem. Poté co se dozvěděl, že byl tento čin doprovázen 
Demetriovým požehnáním, nechal i Demetria ubodat kopími.
6.7.2. Vývoj kultu
Kult sv. Nestora nebyl příliš silný a bývá uváděn často v souvislosti s kultem 
sv.  Demetria. Vzhledem k tomu, že archiepiskop Ioannes se o sv. Nestorovi 
v Zázracích sv. Demetria nezmiňuje a že zobrazení sv. Nestora až do ikonoklasmu 
nejsou známá, je velmi pravděpodobná hypotéza Ch. Waltera o tom, že sv. Nestor 
byl původně uctíván samostatně, a teprve později byl přidán k legendě 
o  sv.  Demetriovi.2  Zmínky o sv. Nestorovi nacházíme v Konstantinopolském 
synaxariu a v Menologu Basila II.3  Nikde však nebývá zmiňován jako 
Velikomučedník.
6.7.3. Ikonografický vývoj
Dionysius z Furny popisuje sv. Nestora jako mladého bezvousého muže.4 
Zobrazován je často s delšími vlasy sčesanými za uši. Kvůli podobnosti 
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1 Tato legenda je součástí obou pašijí sv. Demetria BHG, 496; BHL, 2122.
2 WALTER 2003, 227, 230.
3 O tomto G. HARTWAGNER: Nestor von Saloniki, in: LCI VII, 1974, col. 35.
4 HETHERINGTON 1974, 57. 
s  ikonografií sv. Prokopia jsou sv. Nestorovi někdy, kvůli rozlišení, přidány 
decentní vousy.5  Nestor bývá zobrazován často se sv. Demetriem a někdy i 
se sv. Lupem.6
 Jak jsme se již zmínili, zobrazení sv. Nestora z předikonoklastického 
období nám nejsou známa. Nejstarší dochovaná zobrazení pocházejí až z 11. stol.
 V oficiálním oděvu mučedníka je sv. Nestor zobrazován poměrně zřídka. 
Objevuje se takto např. na sinajské ikoně z 11. stol., spolu se sv. Prokopiem 
a sv. Demetriem [19].7  Oblečen je v  tuniku a chlamys, jehož jeden cíp přidržuje 
levou rukou. V pravé ruce má kříž. Zobrazen je spíše jako muž středního věku, 
s delšími neučesanými vlasy.
 Častěji je sv. Nestor zobrazován jako voják, v klasické římské zbroji. 
Ve většině případů má ze zbraní v rukou kopí a štít.
 Se sv. Demetriem a sv. Prokopiem je zobrazen i na reliéfní Deési z 11. stol. 
z muzea Mayer van den Bergh v Antverpách. Všichni tři světci jsou zobrazeni 
v klasické vojenské uniformě. Sv. Nestor má ze zbraní v ruce kopí a štít.8
 Spolu se sv. Lupem je zpodobněn na reliéfové ikoně sv. Archanděla 
Michaela (kol. r. 1100), patřící do pokladu chrámu San Marco v Benátkách [21].9 
 Se sv. Lupem se sv. Nestor nachází i na relikviáři sv. Demetria z 11. stol., 
původně uloženém v moskevském patriarchátu [20].10 Sv. Nestor je zde zobrazen 
též ve vojenském oděvu, s gestem přidržování cípu chlamysu levou rukou.
 Se stejným gestem je sv. Nestor zobrazen i na nástěnné malbě chrámu 
v Cefalu z r. 1148. I zde je světec v plné zbroji, se svalovým kyrysem, cingulem, 
mečem a kopím. Kvůli odlišení od sv. Prokopia je tu sv. Nestor zobrazen jako muž 
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5 M. MARKOVIĆ 1995a, 621-622.
6 Ibidem 622, 611. Sv. Lupus je též spojen s kultem sv. Demetria. Podle pašijí uchoval Demetriovy ostatky. Se sv. Lupem bývá sv. 
Nestor zobrazován často v srbské nástěnné malbě, např. nad vchodem do chrámu sv. Demetria v Markově manastiru či v nejstarší 
výmalbě hlavního chrámu ve Studenici, atd. O sv. Lupovi též in: WALTER 2003, 227-230.
7 SOTIRIOU I-II, 1956-1958, 64, obr. 47.
8 WALTER 2003, 228, obr. 47.
9 O tomto ibidem 36.
10 O tomto např. M. MARKOVIĆ 1995a, 610, obr. 47.
s knírem a delšími rozcuchanými vlasy.11
 K podobnému způsobu odlišení sv. Nestora od sv. Prokopia dochází 
na malbách v chrámech Hagioi Anargyroi v Kastorii z 10.-11. stol. i v ochridském 
chrámu Bohorodičky Peribleptos (1294-1295).12
 Z uvedených příkladů je patrné, že pro ikonografii sv. Nestora se stalo 
typickým gesto přidržování cípu chlamysu, gesto, které se běžně u jiných svatých 
vojínů nevyskytuje. Důvodem této ikonografie je patrně návaznost na nejstarší 
známá zobrazení sv. Nestora.
6.7.4. Západní ikonografie
Kult sv. Nestora se do západních křesťanských zemí nerozšířil. Jediné nám známé 
příklady vyobrazení tohoto světce pocházejí z jihoitalských chrámů 12. stol. 
vzniklých pod byzantským vlivem, z katedrály v Cefalu a z Martorany 
a Palatinské kaple v Palermu.13 Zatímco v Martoraně je sv. Nestor pojednán jako 
mučedník, s tunikou, chlamysem a s křížem v ruce, v dalších chrámech ho 
nacházíme jako vojáka. V Cefalu je světce oblečen do klasické antické zbroje, 
s  kopím a mečem. Fyziognomie tohoto světce též není ve všech chrámech 
jednotná, což, vzhledem k tomu, že nebyla ustálená ani v byzantské ikonografii, 
není překvapivé. Zatímco je světec v Cefalu zobrazen jako bezvousý mladík 
s knírem, v Martoraně má krátké vousy. 
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11 LAZAREV II, 1947-1948, obr. 184; DEMUS 1949, 13, obr. 71; M. MARKOVIĆ 1995a, 621.
12 M. MARKOVIĆ, ibidem.
13 O tomto KAFTAL 1965, col. 797, obr. 934.
6.8. Sv. Eustathios Plakidas
6.8.1. Legenda
Legenda vypráví, že byl Eustathios zprvu pohanským generálem císaře Trajána. 
Při lovu poblíž města Tivoli spatřil jelena, který měl mezi parohy zářící kříž. 
Tento zázrak ho obrátil na křesťanskou víru. Eustathiovi bylo pověřeno velení nad 
vojskem při válečných taženích, která skončila velikým úspěchem. Mezi lidmi se 
však rozšířila zvěst, že je Eustathios křesťanem, a tak byl vyzván aby obětoval 
bohům. Eustathios statečně odmítl, za což byl, i přes svoji úspěšnou vojenskou 
kariéru, hozen do ohně. Podle jedné verze legendy byla po smrti Eustathia 
umučena i jeho rodina, jeho žena +eopista a synové Agapitus a +eopitus, a to 
za vlády následujícího panovníka, císaře Hadriana.1
6.8.2. Vývoj kultu
S postavou sv. Eustathia (neboli Eustacha) je spojeno mnoho otázek a nejasností. 
Existence tohoto světce není prokazatelná a jelikož neexistují žádné věrohodné 
historické doklady o jeho životě a umučení, shoduje se většina vědců s názorem, 
že je tento světec patrně zcela smyšlenou osobou.2 Podle H. Delehaye není možné 
počítat Eustathia za římského mučedníka, protože jeho jméno není zaznamenané 
v žádném z římských martyrologií.3 Tentýž autor vyslovuje domněnku, že byl kult 
sv. Eustathia přenesen z  Východu, podobně jako kult dalších maloasijských 
světců, kterým pak byly v Římě zbudovány chrámy.4 K tomuto názoru se přiklání 
i Ch. Walter.5  Z tohoto vyplývá, že buď byl sv. Eustathios hrdinou hagiografické 
fikce, nebo byl východním mučedníkem, ke kterému se nedochovala žádná 
historická fakta.6  Kromě sv. Jiří je sv. Eustathios jediným svatým vojínem, jehož 
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1 Legendy např. in: F. WERNER: Eustathius (Eustachius), Theopista, Agapitus und Theopistus, in: LCI VI, 1973, col. 194; ATTWATER 
1993, 124.
2 Tohoto názoru je např. Ch. Walter, který píše, že je téměř jisté, že sv. Eustathios neexistoval. WALTER 2003, 163.
3 DELEHAYE 1919, 203.
4 Ibidem 208.
5 WALTER 2003, 284.
6 DELEHAYE 1919, 209.  Ch. Walter se domnívá, že nejistá existence tohoto světce přivedla H. Delehaye k tomu, že sv. Eustathia 
nezařadil do „état-major“. Ibidem 163.
kult byl silný jak na křesťanském Východě, tak i na křesťanském Západě. Jeho 
relikvie byly umístěny v Římě a od 12. stol. i v Paříži, v chrámě St.-Eustache.
  Legend o sv. Eustathiovi se zachovalo veliké množství, a to v jazyce řeckém 
i latinském. Známé jsou navíc i další verze legendy - orientální, syrské, arménské, 
koptské, gruzínské i slovanské. Legenda byla postupně překládaná do velkého 
počtu národních jazyků, a tak jsou nám známé ve verzi francouzské, španělské, 
italské, anglické, německé, ruské, atd.
 V  řeckém jazyce jsou známé tři verze jeho pašijí. Nejstarší Passio (BHG, 
641) se objevuje i v Acta Sanctorum. Druhé pašije (BHG, 642) jsou zpracované 
Symeonem Metaphrastem a třetím textem je Laudatio Nicety Paphlagona (BHG, 
643).7  V  latinském jazyce je legenda prezentována jak v  próze, tak i v  poezii. 
Nejznámější latinské verze legendy se objevují ve Zlaté legendě, v Acta Sanctorum 
a v  Bibliotheca Casinennsis. Básnické verze jsou pak většinou produktem 
vrcholně či pozdně gotické hagiografie. 
 Legenda o sv. Eustathiovi nápadně přejímá biblické i hagiografické motivy 
jiných světců. Konverze sv. Eustacha tak připomíná obrácení Pavlovo a vize 
sv. Eustathia připomíná vidění sv. +eodora, sv. Felixe z Valois, sv. Jana z Mathy, 
sv. Fantina, sv. Mainulpha a samozřejmě sv. Huberta. 
 Vzhledem k tomu, že nejranější zobrazení sv. Eutathia nacházíme v Gruzii 
a Kappadokii v 7. stol., můžeme předpokládat, že v  těchto místech vznikl i kult 
tohoto světce.8  Je zajímavé, že v  údolí Eufratu se nachází chrám zasvěcený 
sv.  Eustathiovi. Podle legendy na místě, kde se odehrála jeho konverze.9 
Ch. Walter se domnívá, že vyobrazení zázračného lovu sv. Eustathia a jeho vize 
měly v Gruzii a Kappadokii spojitost s funerální tematikou. Dokládá to příkladem 
z chrámu v údolí Peristremy, kde se u zobrazení této scény dochoval nápis: „Pro 
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7 Z těchto zdrojů čerpá i Sirmondianus. Tento autor se zmiňuje i o existenci chrámu sv. Eustathia v Konstantinopoli. In: WALTER 
2003, 163.
8 Ibidem 165. 
9 Nad kostelem, který M. Thierry datuje do 10. stol., se nachází kaplička, která však může být i ranější datace. WALTER 2003,163, 
pozn. 1.
odpuštění hříchů božího služebník +eodosia“.10 Podle Ch. Waltera může být zde 
světcova vize interpretována jako předobraz toho, v  co člověk doufá, že zažije 
v nebi, podle 1. Kor. 13,12: „Nyní vidíme jako v zrcadle, jen v hádance, potom však 
uzříme tváří v tvář“.11
 V Gruzii a Kappadokii, kde byl sv. Eustathios dosti ctěný, byl jeho kult 
spíše osobního charakteru. Teprve od 10. stol., kdy se kult tohoto světce rozšířil 
do Konstantinopole a zapříčinil započtení sv. Eustathia do hlavní skupiny svatých 
vojínů - ochránců Pantokratora, nabyl obecnou platnost.12  Od této doby jeho 
popularita v Byzanci vzrostla, což je patrné i v množství uměleckých děl.
 V západních křesťanských zemích se nejstarší známý kostel zasvěcený 
sv. Eustathiovi ( San Eustachio in Platana) nacházel v Itálii, v Římě. Postaven byl 
v  pozdním 8. stol., podle legendy na místě Eustathiova domu.13  Úcta 
ke sv. Eustathiovi byla silná i v oblasti kolem Lazia. Podle tradice se totiž zázračná 
konverze přihodila na hoře v  blízkosti Subiaca. Podle legendy byl zde chrám 
založen ve 4. stol. Silvestrem I., jako připomínka Eustathiovy konverze.14 Dalším 
raným chrámem zasvěceným sv. Eustathiovi je chrám v Campodigiove. Zmínka 
o  něm je v  bule Klementa III. ke dni svěcení, tedy 7. 4. 1188. Přestože jsou 
doklady o úctě ke sv. Eustathiovi v Itálii dost rané, kult tohoto světce byl mnohem 
silnější ve Francii a severní Evropě.15
 Ve Francii je doložený kult sv. Eustathia od  10. stol. Důkazem toho je 
o  něm sepsaná legenda v  jednom z  nejstarších francouzských pramenů, 
v  Lectionnaire chartrain z  10. stol.16  K  posílení kultu došlo ve 12. stol., díky 
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10 O tomto WALTER 2003, 165.
11 Ibidem.
12 Ibidem 168. 
13 Dnes je však z chrámu dochovaná jen kampanila z r. 1190. Založení basiliky je doložené bulou papeže Řehoře  II. (715-731). O 
tomto EISENBERG 1977, 146, pozn. 10. 
14 Starobylost tohoto chrámu však není jistá. A. Rossi klade jeho vznik až do 12. stol. In: Ibidem.
15 Ibidem.
16 V tomto lekcionáři byl svátek uveden na 2. 11. Později, když byl na tento den zaveden svátek všech věrných zemřelých, byl svátek sv. 
Eustacha zrušen, a ne přesunut, jako v jiných církevních obcích. V Chartres byl svátek sv. Eustacha znovu zaveden až v 19. stol., kdy 
se začaly nově používat římské liturgické knihy. O tomto HOUVET 1926, 398. 
přenesení relikvií sv. Eustathia do St. Denis v r. 1190.17
 Sv. Eustathios byl považován za patrona měst Madridu a Paříže i kláštera 
Sv. Kříže v  Nordhausenu. Dále byl patronem myslivců, lovců, klempířů, 
hokynářů, soukeníků, kožešníků a punčochářů.18
 Ve 14. stol. byl sv. Eustathios připočten k  čtrnácti svatým pomocníkům, 
skupině vzniklé především návazností na myšlenky žebravých řádů, která 
zahrnovala světce, jež byli vzýváni v  těžkých životních situacích.19  Ze svatých 
rytířů se v této skupině objevuje, kromě sv. Eustathia, sv. Jiří a sv. Achatius. Díky 
tomu vzrostla popularita sv. Eustathia ještě více. 
 Od 15. stol. bývá sv. Eustathios často zaměňován za sv. Huberta.
6.8.3. Ikonografický vývoj
Dionysius z Furny popisuje sv. Eustathia jako šedovlasého muže se zakulacenými 
vousy.20  D. Simić- Lazar upozorňuje na další typickou charakteristiku ve vzhledu 
tohoto světce - zdůrazněné lícní kosti.21
 Nejstarší dochovaná zobrazení tohoto světce jsou dost poničená, tudíž, jak 
podotýká i M. Marković, není příliš jasné, jak vypadala jeho nejranější 
ikonografie.
 Nejstarší dochované podoby sv. Eustathia můžeme nalézt v bazilice sv. Jana 
Předchůdce v místě Cavusin, dále v chrámu č. 3 v Mavrucanu a v chrámu 
sv. Štěpána ve vesnici Cemil.22
 V  chrámech  v Přední Asii, v Gruzii i jinde na Kavkaze je sv. Eustathios 
zobrazován především ve vojenském oděvu, často přímo při lovu jelena, mezi 
jehož rohy se nachází Kristova tvář. Tak je zobrazen např. na basreliéfu stély 
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17 O tomto např. REAU 1958, 469.
18 DOYÉ 1929, 345.
19 J. DÜNNINGER: Vierzehn Nothelfer, in: LCI VIII, 1974, col. 194.
20 HETHERINGTON 1974, 57.
21 SIMIĆ-LAZAR 2000, 201.
22 Tyto příklady chrámů z 10. stol. uvádí M. MARKOVIĆ 1995a, 579. O tomto též N. THIERRY 1987, 62-79.
ze 7. stol. v Gruzii.23
 Od 7. stol. jsou zobrazení sv. Eustathia při lovu velice četná v Kappadokii 
a Gruzii.24  V mnoha případech tento světec ani není oděn do vojenského odění, 
má pouze lovecké zbraně. Vzhledem k tomu, že téma lovce bylo v starověkém 
umění velice oblíbené, především pak v sasánovském umění, není divu, jak 
podotkl i Ch. Walter, že se tento ikonografický motiv sv. Eustathia ujal a stal se 
oblíbeným.25  Od 10. stol. je téma vize sv. Eustathia zobrazováno jen zřídkakdy.26 
Důvodem je již zmíněný nárůst popularity tohoto světce v Byzanci a jeho 
započtení do hlavní skupiny svatých vojínů, členů nebeské armády. Od této doby 
rapidně stoupá počet samostatných, portrétních, zobrazení sv. Eustathia.
 Velice často je sv. Eustathios zobrazován ve společnosti jiných svatých 
vojínů. Je to příklad několika triptychů z 10.-11. stol. Ve vojenském oděvu ho tak 
můžeme spatřit na triptychu Vatikánského muzea [13],27  na Harbavillském 
triptychu [10],28  či na triptychu z Palazzo di Venezia v Římě [14].29  Jako 
mučedník je pak zobrazen na triptychu z Ermitáže [11], a to s křížem, v tunice a 
chlamysu sepnutém na hrudi třemi knoflíky, v gestu přímluvy.30
 V pozdně byzantském umění se sv. Eustathios ve vojenském odění objevuje 
např. na malbách Protatonu (14. stol.), a to jako starší muž se zakulacenou 
bradou, v plné zbroji, s mečem a kopím. Zobrazen je i v Kahrie džami (1316-1321) 
[33], též ve vojenské zbroji, jako středně starý muž s gestem tasení meče31, či 
v  chrámě Nanebevstoupení v Dečanech (1335-1348)[38]. Často je sv. Eustathios 
zobrazován i v chrámech Moravského Srbska, v Ravanici (kol. r. 1380), Manasiji 
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23 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 579.
24 O tomto COUMOUSSI 1985, 51-60; SALTYKOV 1985, 5-18; VELMANS 1985, 19-49.
25 WALTER 2003, 165.
26 Přeci jen se objevuje, Jako příklad můžeme jmenovat zobrazení na nástěnných malbách ze 13. stol. - v chrámu sv. Tekly v centrální 
Euboei a Trapeze Veliké Lavry na hoře Athos. Na obou příkladech je sv. Eustathios zobrazen ve zbroji. O tomto ibidem 166. 
27 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 1934, 34, obr. 32.
28 Ibidem 34-35, obr. 13.
29 Ibidem 33, obr. 31. 
30 Tyto příklady uvádí např. F. WERNER: Eustathius (Eustachius), Theopista, Agapitus und Theopistus, in: LCI VI, 1973, col. 194-195.
31 UNDERWOOD III, 1966, obr. 261.
(1406-1418), Kalenići (1407-1418)32, opět jako starý muž, vojensky oděný.
6.8.4. Západní ikonografie
 Jak již bylo řečeno, sv. Eustathios je jedním z mála východních svatých 
vojínů, který byl hojně zobrazován i v západním křesťanském umění. Hlavním 
atributem tohoto světce je jelen s křížem mezi parohy. Tento atribut se objevuje 
v  několika modifikacích: může se jednat o jelena s ukřižovaným Kristem mezi 
parohy, či o pouhou hlavu jelena s křižem mezi parohy. Zobrazen je dále často 
jako voják ve zbroji, kabátci, s čepicí či baretem, či ve dvorském oděvu.
 V západním evropském umění se zobrazení sv. Eustathia (neboli 
sv. Eustacha) objevuje prvně ve 12. stol., tedy podstatně později, než v umění 
byzantském. K těmto znázorněním patří byzantinizující mozaikové medailony 
se sv. Eustachem v Palermu (Cappella Palatina a Martorana). Kromě jednotlivých 
zobrazení sv. Eustacha spolu s jeho atributem jsou často zobrazované celé cykly 
z jeho života,33  či jednotlivé části tohoto cyklu. V této kapitole pojednáme pouze 
o portrétech tohoto světce.
 Reprezentativní zobrazení sv. Eustacha nejsou v západním evropském 
umění tak časté jako v  umění byzantském. Většinou jsou spojována s  vůlí 
objednavatele či se zasvěcením chrámů a oltářů. Sv. Eustach bývá nejčastěji oděn 
ve vojenský či rytířský oděv. Rytířská zbroj i šlechtický oděv, který sv. Eustach 
mívá, často odpovídá dobové módě. Jako příklad můžeme uvést oltářní obraz od 
Hanse Burgkmaira st. z 15. stol. (Bayrische Staats-gemälde-Samml., Mnichov). 
Ze  zbraní se u sv. Eustacha objevuje většinou meč, jak vidíme např. na fresce 
z  chrámu San Lorenzo v Římě (1243-54). Objevuje se však i kopí a  praporec. 
Atribut se u sv. Eustacha objevuje patrně až ve 14. stol.
 Hlavním atributem sv. Eustacha, jak již bylo řečeno, je jelen s krucifixem 
mezi parohy. Objevuje se však i pouhá jelení hlava s krucifixem, nebo jen parohy 
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32  O sv. Eustathiovi v Ravanici především BELOVIĆ 1999, 145, obr. LXXXV. O sv. Eustathiovi v Manasiji především M. MARKOVIĆ 
1995b, 206, obr. 17. O sv. Eustathiovi v Kalenić především S. RADOJČIĆ 1987, 252; SIMIĆ-LAZAR 2000, 200, obr. XXX.
33 K nejznámějším cyklům patří vitráže ze 13. stol., z katedrály v Chartres a Sens a chrámu Saint-Pierre v Dreux. 
s křížem. Zajímavým příkladem je Dürerův Paumgärtnerův oltář (16. stol., Alte 
Pinakotheka, Mnichov),34  na kterém má sv. Eustach jako atribut praporec, 
na kterém je zobrazena hlava jelena s křížem. Na zobrazení sv. Eustacha s celou 
postavou jelena, může být jelen zobrazen též v několika modifikacích. Zajímavý 
příklad se nachází na oltářním obraze od Giovanni da Milano v Palazzo Venezia 
v Římě (14. stol.), kde je jelen tak zmenšený, že se vejde do náručí světce. Počet 
zobrazení sv. Eustacha prudce narůstá v 15. st. Tehdy jeho ikonografie nabývá 
na  různorodosti a začíná často záviset na pouhé imaginaci umělce. Světec bývá 
zobrazen ve zbroji, na koni, s palmovou ratolestí, atd. Na obraze Filippa Lippiho 
- Korunovace Panny Marie ze Sant Ambrogio z r. 1441, nacházíme i zcela atypický 
ikonografický typ. Postavu sv. Eustacha zde můžeme identifikovat pouze díky 
nápisu na opasku světce. Snad ve všech uvedených případech je světec zobrazen 
ve středním věku.  
 Ikonografie samostatné postavy sv. Eustacha v západním křesťanském 
umění neodpovídá ikonografii byzantské. Rozdíl je daný nejen atributem světce, 
ale též fyziognomií. Sv. Eustach v západním křesťanském umění nebyl patrně 
nikdy zobrazen jako stařec s vousy, tak jak ho známe z byzantského umění.
 Závěrem se můžeme zmínit i o cyklech ze života sv. Eustacha. Na rozdíl 
od  byzantské ikonografie, která zobrazovala pouze jeho vizi (a to převážně 
v raném středověku) a jeho martyrium (především v rámci menologií), setkáváme 
se v  západním křesťanském umění s početnými scénami, které do detailů 
zobrazují jeho legendu. Ve scénách vize a martyria vidíme ve středověkém 
západoevropském umění návaznost na byzantskou tradici, její postupnou 
modifikaci a někdy i návraty k její ikonografii.35  U ostatních scén sloužilo často 
jako vzor francouzské katedrální umění, především vitráže ze Sens a Chartres 
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34 V centrální části tohoto oltáře se nachází zobrazené Narození Krista. Na dvou ztracených křídlech se nacházely postavy sv. Kateřiny 
a Barbory. Na zbylých dvou křídlech jsou zobrazeny celé postavy sv. Eustacha a Jiřího. Tito dva světci jsou kryptoportréty Lucase a 
Stephana, bratrů Paumgärtnerových. Podle E. Panofského je toto schéma zobrazení světců spíš nizozemské než německé. Na rozdíl 
od nizozemských oltářních křídel, kde jsou světci umístěni v krajině, však Dürer své světce maluje na černém pozadí. PANOFSKY 
1955, 91. Ikonograficky je zde sv. Eustach dosti zajímavý. Je zobrazený jako elegantní voják v kontrapostu, v kyrysu a s korouhví v 
ruce, na které je zobrazena hlava jelena s ukřižovaným Kristem mezi parohy. Je to patrně ojedinělý příklad této ikonografie.
35 O návaznosti ikonografie vize sv. Eustacha na byzantské umění především PANOFSKY 1950, 2-10.
(13. stol). 
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6.9. Sv. Jakub Perský
6.9.1. Legenda
 Podle legendy se Jakub narodil v Persii, v městě Elapi, v křesťanské rodině. 
V křesťanské víře byl vychováván a oženil se s křesťankou. Jakub se stal 
za panování Varahrana správcem královského dvora, velice zbohatl a bohatství ho 
od křesťanství odvedlo, takže i obětoval pohanským božstvům. Když se to 
dozvěděla jeho rodina, zřekla se ho. To pohnulo Jakubovým srdcem, dal se 
na pokání a nakonec vyznal křesťanství i před králem. Král se rozhněval a dal ho 
mučit. Zaživa mu byly odřezávány části těla, avšak Jakub zůstal věrný Bohu. 
Po jeho umučení sesbíral křesťanský lid části jeho těla a pochoval je.1
6.9.2. Vývoj kultu
Legenda o sv. Jakubu Perském existuje také ve více verzích. Setkáváme se tak 
s  verzí perskou, arabskou i řeckou. Podle G. Kastera byl tento světec umučen 
snad kolem r. 421.2  Jeho hrob je uctíván Kopty v místě Behnesa. Části jeho 
ostatků byly přeneseny do místa Braga a do Tours.
 Kult sv. Jakuba Perského nenabyl speciální důležitosti, nicméně je o tomto 
světci zmínka již v Konstantinopolském synaxariu, i v Menologu Basila II.3
6.9.3. Ikonografický vývoj
Dionysius z Furny popisuje sv. Jakuba jako mladého muže s černým rozdvojeným 
vousem.4  Tento mučedník díky svému orientálnímu původu je často zobrazován 
v  neobvyklých kostýmech a čepcích ve snaze o zdůraznění jeho původu 
a o napodobení orientálního oděvu. 
 Nejstarší dochovaná zobrazení pocházejí, podle G. Kastera, z 10.- 11. stol. 
Patří sem např. spodobnění na Harbavillském triptychu [10],5 či na emailu z rámu 
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1 Tuto legendu popsal např. J. POPOVIĆ 1998b, 769-779.
2 O tomto G. KASTER: Jakobus Intercisus (der Zerschnittene) von Persien, in: LCI VII, 1974, col. 42-44.
3 Ibidem.
4 HETHERINGTON 1974, 57.
5 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, 1934, 34-35, obr. 13.
ikony sv. Michala z benátského pokladu chrámu San Marco (kol. r. 1100)[21].6
 Zobrazení sv. Jakuba Perského nejsou příliš častá. Jako příklady jeho 
zobrazení můžeme uvést např. fresky ve Veliké Lavře na Athosu ze 14. stol. a 
z chrámu Bohorodičky Hodegetrie v Peći (kol. r. 1335)[36].7
 Sv. Jakub je většinou zobrazován v mučednickém oděvu, nicméně 
v palaiologovském období jsou častější jeho znázornění ve zbroji.  
6.9.4. Západní ikonografie
Přestože sv. Jakub Perský nepatří k významnějším svatým vojínům a kult tohoto 
světce se výrazněji na Západ nerozšířil, je zajímavé, že se vyskytuje, i když ne 
ve větším množství, v západním křesťanském umění. Z období raného středověku 
nám nejsou jeho zobrazení známá. Jedním z nejranějších příkladů jeho 
znázornění je freska z bolognského chrámu S. Stefano ze 13. stol. Sv. Jakub je zde 
zobrazen jako bezvousý mučedník.8 
 Se znázorněními sv. Jakuba Perského se ve větším množství setkáváme až 
od pozdního 14. stol. Jako příklad můžeme jmenovat bustový portrét 
na polyptychu z Ermitáže, ze školy Simona Martiniho,9  či obraz z pozdního 15. 
stol. (Klerikalseminar, Freisig), kde se tento světec nachází ve společnosti sv. Máří 
Magdaleny, sv. Tekly a sv. Kryštofa. Zobrazen je při mučení, s biřici, s nůžkami 
jako atributem.10  Snad ve všech případech je sv. Jakub zobrazen jako mučedník, 
nikoli jako svatý vojín. Zdá se také, že ikonografie tohoto světce nenavazuje 
na byzantské vzory.
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6 WALTER 2003, obr. 1.
7 O těchto příkladech G. KASTER: Jakobus Intercisus (der Zerschnittene) von Persien, in: LCI VII, 1974, col. 43.
8 KAFTAL 1978, col. 472, obr. 591.
9 KAFTAL 1952, col. 44.
10 BRAUN 1943, 355-356, obr. 187.
6.10. Sv. Artemios
6.10.1. Legenda
Podle legendy se Artemios narodil v římské rodině za panování křesťanského 
císaře Constantia, u kterého později sloužil jako správce majetku. Byl 
pravověrným křesťanem a za to, že do Konstantinopole přenesl ostatky 
sv. Ondřeje a sv. Lukáše, byl císařem odměněn tituly „dux“ a „augustalius“ pro 
území Egypta. Po Constantiovi se však dostal k moci Julián Apostata, který nejen 
pronásledoval křesťany, ale pálil i ostatky svatých. V  době, kdy se připravoval 
na válku s Peršany, navštívil ho Artemios a začal ho přesvědčovat, aby zanechal 
persekucí. Císař se rozhněval, dal ho ihned zajmout a nespravedlivě ho obvinil 
z vraždy svého bratra. Nechal ho mučit spolu s presbytery Makariem a Eugeniem. 
Artemios byl mučen natahováním na skřipec, bitím, drcením kameny, atd. 
Hospodinem však byl ve vězení, po každém mučení, uzdraven. Smrt mu přineslo 
až stětí mečem. Nad místem jeho statků se pak odehrálo množství zázraků.1
6.10.2. Vývoj kultu
Podle hagiografických textů žil sv. Artemios v době císaře Consantia a Juliána 
Apostaty, tedy kolem pol. 4. stol. Podle U. Knöbena je pravděpodobné spojení 
tohoto světce s historickou postavou prefekta v Alexandrii, který byl stoupencem 
Řehoře Alexandrijského.2  Nejstarší pašije tohoto světce, které se nám bohužel 
nedochovaly, byly, podle Ch. Waltera, sepsané v období kol. r. 430, zázraky pak 
o několik století později, mezi l. 658 a 668.3  Přestože, podle pašijí, tento světce 
přinesl do Konstantinopole ostatky sv. Ondřeje a Lukáše, nebyl mu v tomto městě 
vystavěn chrám. Ostatky sv. Artemia tak byly uchovávané v chrámě sv. Jana 
v Oxei, kam byly přeneseny po r. 491.4  Tento chrám se stal slavným, protože se 
v  něm, jak se také píše v sepsaných zázracích, odehrálo mnoho zázračných 
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1 Nejznámějším hagiografickým textem k tomuto světci jsou pašije (BHG, 173) a zázraky (BHG, 173). Uvedenou legendu sepsal 
Symeon Metafrastes (BHG, 172). Tuto legendu detailně popisuje např. i J. POPOVIĆ 1998c, 416-429.
2 U. KNÖBEN: Artemius von Ägypten, in: LCI V, 1973, col. 253.
3 WALTER 2003, 191-192.
4 O tomto chrámu in: MANGO 1979, 40-44.
uzdravení. Sv. Artemios tak proslul jako uzdravovatel venerických nemocí a kýly.5 
Vzhledem k tomu, že se od 12. stol. nedochovaly žádné zmínky poutníků o tomto 
chrámu, je pravděpodobné, že v tomto období úcta ke sv. Artemiovi, jako léčiteli, 
oslabila. Podle Ch. Waltera vedla snaha o znovuzrození kultu sv. Artemia 
ve  13. stol. k jeho započtení do skupiny svatých vojínů, kam tento světec spadal 
kvůli svému životnímu povolání.6 
 První literární zmínka o sv. Artemiovi pochází z životopisu Jana z Rhodu, 
datovaného do 9. stol. O světci je dále zmínka i v Konstantinopolském synaxariu 
a v Menologu Basila II.7 
 Kult sv. Artemia je spojován s kultem mučedníků umučených spolu s ním, 
se sv.  Makariem a sv. Eugeniem.8
6.10.3. Ikonografický vývoj
Dionysius z Furny popisuje sv. Artemia jako muže podobného Kristu.9  Tato 
charakteristika ho ztotožňuje s ikonografií sv. Niketa.10
 Vzhledem k tomu, že byl sv. Artemios zprvu uctíván spíše jako mučedník, 
než jako svatý vojín, na většině jeho zobrazení ho nacházíme v mučednickém 
oděvu. Teprve od 13. stol., kdy byl zařazen do skupiny svatých vojínů, se jeho 
ikonografie mění. Vojenská ikonografie sv. Artemia se tak objevuje, ve srovnání 
s ostatními svatými vojíny, velice pozdě.
 Jedno z nejstarších zobrazení sv. Artemia nacházíme v Menologiu Basila 
II., kde  je světec oblečen v tuniku.11
 Ze 12. stol. pocházejí i jeho zobrazení v Martoraně, v Palermu, kde se 
světec objevuje ve společnosti ostatních svatých vojínů. Přestože je i zde zobrazen 
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5 O tomto WALTER 2003, 191-192.
6 Ibidem 193-194.
7 O tomto U. KNÖBEN: Artemius von Ägypten, in: LCI V, 1973, col. 253.
8 Ibidem.
9 HERHERINGTON 1974, 57.
10 O tomto detailněji v kapitole o ikonografickém vývoji sv. Niketa.
11 WALTER 2003, 192-193.
jako mučedník, je to první příklad jeho zapojení do společnosti svatých vojínů.12
 V oficiálním oděvu mučedníka, tedy v tunice, chlamysu a s křížem v ruce, 
se nachází např. i na freskách chrámů z konce 12. stol. v Kastorii, a to většinou 
v páru se sv. Niketem.13
 Nejstarší známý vojenský portrét sv. Artemia se nachází v gruzínském 
chrámu v Timotesubani z 1. čtvrti 13. stol.14  Jako vojín je znázorněn i v chrámu 
sv. Mikuláše v Manastiru z r. 1274.15
 Ve 14. a 15. stol. jsou jeho zobrazení pojednávající ho jako vojína mnohem 
častější.  
6.10.4. Západní ikonografie
Kromě již zmíněného zobrazení sv. Artemia v Martoraně ze 12. stol., se tento 
světec v západním křesťanském umění neobjevuje.
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12 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 594.
13 Tento příklad uvádí U. KNÖBEN: Artemius von Ägypten, in: LCI V, 1973, col. 254.
14 M. MARKOVIĆ 1995a, 594; WALTER 2003, 193.
15 Ibidem.
6.11. Sv. Menas Egyptský
6.11.1. Legenda
 Podle legendy byl sv. Menas členem vojenské jednotky, která byla poslaná 
císařem Diokleciánem z Egypta do Frýgie, do města zvaného Cotyaeum. V tomto 
městě se Menas veřejně přihlásil ke křesťanství, na základě čehož byl ihned 
popraven. Podle místní verze legendy byl na místě popravy sv. Menas i pohřben. 
Podle egyptské verze však mělo být světcovo tělo převezeno zpátky do Egypta.1 
Cesta však byla velice nebezpečná. Na loď převážející tělo útočily mnohé 
nestvůry, které však sežehl oheň šlehající ze světcovy rakve. V Egyptě pak museli 
vojáci čelit útoku nepřátel, které opět porazili jen díky světcově ostatkům. Když 
už se vojáci blížili ke svému cíli, přihodilo se, že v jednom okamžiku nemohl 
žádný velbloud unést světcovy ostatky. Vojáci tedy museli světce na daném místě 
pochovat. Ještě před pochováním ostatků vytvořil jeden sochař dřevořezbu 
sv.  Mena ve vojenském odění, mezi dvěma velbloudy. Tato dřevořezba byla 
odnesena zpátky do Cotyaea, kde byla uctívaná.2
6.11.2. Vývoj kultu
Nejranějším pramenem vztahujícím se ke sv. Menovi Egyptskému je hymnus 
připisovaný Romanu Melodovi (6. stol.). V hymnu je zmíněn egyptský původ 
světce a jeho členství v armádě ve Frýgii. Detailnější informace o životě a umučení 
sv. Mena Egyptského se nacházejí v jeho nejranějších pašijích (BHG, 1254). Podle 
Ch. Waltera jsou však tyto prameny reakcí na dnes ztracené původní světcovy 
pašije.3  O sv. Menovi je též dochováno mnoho sepsaných zázraků. K nejstarším 
patří texty Timothea z Alexandrie (380-384).4
 Sv. Menas Egyptský však není jediným známým sv. Menem v hagiografické 
literatuře. Existence několika sv. Menů je opět spojena s rozštěpením kultu 
115
1  Tato verze legendy např. in: BHG, 1250
2  Tato verze in: BHG, 746. Legenda též in: G. KASTER: Menas von Ägypten, in: LCI VIII, 1974, col. 3; J. POPOVIĆ 1998b, 211-216, atd.
3  WALTER 2003, 181-182.
4  G. KASTER: Menas von Ägypten, in: LCI VIII, 1974, col. 3.
jednoho světce, které zavinilo veliký zmatek v hagiografii. Nejstarší známý 
sv.  Menas byl raněkřesťanský mučedník egyptského původu, pochován 
v  Alexandrii. Nad jeho hrobem byl již v době císaře Valentiniana I (364-375) 
vybudován veliký chrám, po mnoho staletí hojně navštěvován poutníky.5  Toto 
místo, známé jako Karm Abu Meena, proslulo četnými zázračnými uzdraveními, 
která se zde odehrála. Sv. Menas byl zprvu uctíván spíše jako zázračný léčitel, než 
svatý vojín. Martyrium sv. Mena zažívalo prosperitu až do 9. stol., kdy bylo zcela 
zničeno Araby. V průběhu raného středověku se kult sv. Mena rozšířil po celém 
křesťanském světě. Zvláště silný byl pak v Konstantinopoli a Cotyaeu. Ve městě 
Cotyaeum začal kult sv. Mena sílit nejvíce po 7. stol., v době arabského 
drancování v Alexandrii. V Konstantinopoli je však kult sv. Mena doložitelný již 
od 5. stol. O tom vypovídá jemu zasvěcený chrám, zbudovaný císařem Markianem 
(450-457).6  Jak podotýká M. Marković, silný kult sv. Mena v Konstantinopoli 
a Cotyaeu patrně zapříčinil rozdvojení kultu světce.7  
 V hagiografii jsou nám známí dva sv. Menové.8  Jedním je již zmíněný 
sv. Menas Egyptský, voják umučený ve Frýgii, a druhým sv. Menas Aténsky, rétor 
umučený v Alexandrii.9  Postava sv. Mena Aténského se v hagiografii objevila 
zhruba dvě století po zničení martyria v Karmu Abu Meena. Vznik tohoto světce, 
který někdy mívá epiteton „Καλλικέλαδος” – „Kallikelados”,10  souvisí 
se  zázračným nalezením ostatků sv. Mena, které je popsáno v některých 
cařihradských synaxářích.11  Podle této legendy se v době císaře Basileia I 
(867-886) zjevil sv. Menas Kallikelados jistému vojákovi, kterému pravil, že jeho 
ostatky spočívají pod zemí v blízkosti Akropole. Tam i byly nalezeny.
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5  M. MARKOVIĆ 1995a, 612.
6  Ibidem.
7  Ibidem.
8  Sv. Menas Egyptský a sv. Menas Aténský se objevují odděleně již v Menologu Basila II.
9  Ch. Walter  ukazuje na existenci dalšího sv. Mena, kterým je tzv. Opat Menas. Takto je světec označen na známé sinajské ikoně 
z kláštera sv. Kateřiny, z 6.-7. stol. Podle Ch. Waltera se zde jedná o zobrazení nám dnes neznámého světce. WALTER 2003, 181.
10  libozvučný
11  Synaxarium Ecclesiae Constantinopolitanae e codice Sirmondiano nunc Berolinensi adiectis synaxariis selectis, Bruxelles 1902, 
470-471. In: M. MARKOVIĆ 1995a, 612, pozn. 353.
 Sv. Menas Aténský bývá spojován ještě s dalšími dvěmi mučedníky, 
sv. Hermogenem a sv. Eugraphem, kteří byli spolu s ním umučeni. 
6.11.3. Ikonografický vývoj
V období před ikonoklasmem byl sv. Menas nejčastěji zobrazován jako bezvousý 
mladík v tunice a chlamysu, často v gestu oranta. Takto ho nacházíme 
na mnohých ampulích pocházejících z martyria sv. Mena, z období 5.-7. stol. [9], 
které se staly prototypem jeho ikonografie v raněkřesťanské době. Sv. Menas 
někdy bývá na ampulích znázorňován s křížem či s holí ukončenou křížem, stejně 
jako se dvěma velbloudy.12  V gestu oranta je sv. Menas zobrazen i např. na pyxidě 
z Britského Muzea z 6. stol., či na reliéfu z Řecko-římského muzea v Alexandrii, 
z  5. stol.13  Přestože je v hagiografických textech zdůrazněné vojenské povolání 
sv. Mena, v ikonografii tohoto světce se se zbrojí příliš často nesetkáváme.
 K veliké změně v ikonografii sv. Mena Egyptského došlo po ikonoklasmu. 
Sv. Menas začal být zobrazován jako stařec s šedivými kudrnatými vlasy a vousy. 
Mladistvý vzhled se přestal vyskytovat. Podle Ch. Waltera došlo k této změně 
v době nalezení ostatků sv. Mena Kallikelada, tedy v době kdy byl také obnoven 
kult sv. Mena Egyptského. 
 Zobrazení sv. Mena14  jsou dost častá na uměleckých dílech 10.-11. stol. 
Světec se tak objevuje na triptychu Vatikánského [13]15  a Britského Muzea [12],16 
ikoně Archanděla Michaela z pokladnice chrámu San Marco v Benátkách [21],17 
atd. Ačkoli je na nich sv. Menas zobrazen jako mučedník s křížem v ruce, objevuje 
se  ve  skupině jiných ozbrojených svatých vojínů. Sv. Menas, jako mučedník 
šedých hustých vlasů, se objevuje často i na nástěnných malbách. Jmenovat 
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12  Nejstarší známá zobrazení sv. Mena - oranta jsou datována do vlády císaře Arcadia (457-74) a Zena (474-91). Za vlády císaře 
Justiniána (527-65) se objevují dva velbloudi umístění po obou stranách světce. O tomto WALTER 2003, 185.
13  Ibidem 186, obr. 43.
14  Přestože na uměleckých dílech 10. a 11. stol. není uvedeno o jakého sv. Mena se jedná, můžeme podle ikonografie předpokládat, že 
je řeč o sv. Menovi Egyptském.
15  GOLDSCHMIDT / WEITZMANN II, no. 32, 35, obr. XI.
16  Ibidem, no. 38, 36, obr. XV.
17  WALTER 2003, obr. 1.
můžeme např. Tokali kilise v Kappadokii (11. stol.), Hosios Lukas ve Fokidě 
(1. pol. 11. stol.), srbské chrámy v Mileševu (1219-1228), Sopoćanech (1263-1265) 
a  tzv. Kraljevu crkvu ve Studenici (1314), chrámy sv. Demetria u Prilepu 
v Makedonii (kol. 1290), Kahrie džami (1316-1321), atd.18
 Sv. Menas Egyptský někdy bývá zobrazen ve společnosti sv. Mena 
Aténského (neboli Kallikelada). Dva sv. Menové jsou prvně zobrazeni 
v  Menologu Basila II. Oba mívají vzhled starce. Kvůli odlišení od sv. Mena 
Egyptského mívá sv. Menas Aténský vysoké čelo, pleš, někdy i hnědé vlasy 
a vousy.19  Zobrazován bývá spolu s dalšími světci, Hermogenem a Eugraphem, 
kteří s ním byli umučeni. Se sv. Menem Egyptským pak bývají znázorňováni 
sv. Viktor a Vicentius, kteří ačkoli nemají s tímto světcem žadnou bližší spojitost, 
jsou slaveni téhož dne v liturgickém kalendáři.20  V některých případech je 
sv. Menas zobrazován též s medailonem Krista, jako s individuálním atributem.
 Velice zřídka je sv. Menas zobrazován ve zbroji. K nejstarším dochovaným 
příkladům této ikonografie patří nástěnná malba ze srbského chrámu sv. Apoštolů 
v Peći, pocházející z období kol. r. 1290.21  Jako další příklad sv. Mena ve zbroji 
můžeme uvést fresku v srbském klašteře v Dečanech (1334-1348).22
6.11.4. Západní ikonografie
Kult sv. Mena Egyptského byl na Západ rozšířen jen ve velmi malé míře. Přesto 
mu byl již v 6. stol. zasvěcen chrám v Římě.
 Ačkoli se vojenská ikonografie sv. Mena v byzantském umění vyskytuje jen 
zřídkakdy, zobrazení v západním křesťanském umění ho jako rytíře pojednávají 
častěji. Jako příklad můžeme jmenovat Zwiefaltenské Martyrologium z 12. stol. 
(Stuttgart, LBibl. Cod. hist. 2 415 fol. 77), kde je sv. Menas zobrazen vedle 
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18  O tomto OKUNEV 1938, 93, obr. XXI; UNDERWOOD I, 1966, 153, obr. 302-303; RISTIĆ 1979, 210, obr. 23; CHATZIDAKIS-
BACHARAS 1982, 70-74, obr. 7; S. PETKOVIĆ 1986, 238, obr. 7; BABIĆ 1987, 99, 239, obr. VII.
19  Takto je světec zobrazen např. v Protatonu (14. stol.). MILLET 1927, obr. 38/2. O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 614.
20  O tomto detailně ibidem 613-614.
21  TASIĆ 1968-1971, 235, obr. 3; DJURIĆ 1990, 219, obr. 142.
22  M. MARKOVIĆ 1995a, 607-617, obr. 7. 
sv. +eodora.23
 Ze 12. stol. pocházejí i další zobrazení tohoto světce, který se tentokrát 
objevuje ve společnosti se sv. Viktorem a Vicentiem. Jedná se o fresky v Cappella 
Palatině a Martoraně v Palermu24. V těchto případech se světec objevuje jako 
mučedník.
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23  G. KASTER: Menas von Ägypten, in: LCI VIII, 1974, col. 6.
24  DEMUS 1949, 39, 80.
6.12. Sv. Sergios a sv. Bakchos
6.12.1. Legenda
Sergios a Bakchos, blízcí přátelé, byli vysoce postavení a císařem oblíbení vojáci 
římské armády. Byli však také křesťany. Díky dobrým vztahům s císařem pomohl 
Sergios jistému vojáku Antiochovi získat místo guvernéra v jedné z římských 
provincií. Jednou se však k císaři doneslo, že jsou Sergios a Bakchos křesťany. 
Císař tomu nemohl uvěřit, a tak vyzval oba vojáky, aby obětovali modlám. Když 
to Sergios s Bakchem odmítli, císař je ihned zbavil vojenské uniformy 
a maniakionu. Posměšně byli vojáci oděni do ženských šatů a takto byli vedeni 
po ulicích. Císař si však vzpomněl na Sergiova přítele Antiocha a vyzval ho, aby 
se pokusil přimět vojáky zříci se křesťanské víry. Poté co neuspěl, byli oba vojíni 
odsouzeni k smrti. Bakchos, kterému se ve vězení zjevil sám Kristus a posiloval 
ho, byl sťat jako první v blízkosti města Barbalissus. Když Sergios truchlil pro 
smrt svého druha, Bakchos se mu zjevil, utěšoval ho a vyzýval k statečnému 
vytrvání v utrpení. Sergios musel podstoupit kruté mučení. Byl obut do hřeby 
opatřených bot a poslán na dalekou pouť do města Rusafy. Cestou s úsměvem 
na tváři zemřel.1
6.12.2. Vývoj kultu
Střediskem kultu sv. Sergia se stalo město Rusafa, zatímco méně silný kult 
sv. Bakcha se soustředil do města Barbalissus. Nejstarší verze legendy – Passio 
antiquior (BHG, 1624) je datována do 5. stol.2  Od 5. stol. jsou dochovány 
i  doklady o úctě k těmto světcům. Patří k nim např. doklad o vystavění či 
zrenovování chrámu nad hrobem sv. Sergia biskupem z Hieropole, který je 
datován do období před koncilem v Efezu (431). Z 6. stol. je dále dochováno 
enkomion Severa z Antiochie (z r. 514), ve kterém autor pojednává o zjevení 
sv. Bakcha sv. Sergiovi. Ze stejného období pochází i popis martyria sv. Sergia 
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1  BHG, 1624; BHG, 1625; BHL, 7599; Acta Sanctorum Octobris III, s. 863-870.
2  Legendu takto datovali A. Baumstark a S. Brock. In: WOODS 2003, 148, pozn. 9.
od Řehoře z Tours (573-594).3 
 Kult sv. Sergia a Bakcha rozkvetl především za vlády císaře Anastasia I 
(491-518). Ten přenesl ostatky sv. Sergia do Konstantinopole a v Rusafě, kterou 
přejmenoval na Sergiopolis, založil samostatné biskupství (514-518).
 Existence sv. Sergia a Bakcha je nejistá. Mnoho autorů se tak domnívá, že 
jsou tito dva světci fiktivní osoby. Detailněji se sv. Sergiem a Bakchem zabýval 
D. Wooods. Podle tohoto autora jsou sv. Sergios a Bakchos smyšlenými osobami, 
které ovšem nahradily dva anonymní perzekuované křesťaňské vojáky. Vzhledem 
k tomu, že jediný římský císař, o kterém je známo, že ponižoval vzdorovité vojáky 
veřejným obléknutím do ženských šatů, byl Julián Apostata (361-363), zasazuje D. 
Woods život těchto dvou vojáků do období jeho vlády. Podle téhož autora 
martyria v Rusafě a Barbalissu vznikla nad hroby neznámých mučedníků.4 
Existenci sv. Sergia a Bakcha však naopak připouští Ch. Walter.5
6.12.3. Ikonografický vývoj
Sv. Sergios a sv. Bakchos bývají zobrazováni jako bezvousí mladíci krátkých 
kudrnatých vlasů. Ve většině případů jsou podobného vzhledu. Přestože se jedná 
o svaté vojíny, vojenská ikonografie sv. Sergia a Bakcha se vyskytuje jen 
výjimečně. Nejčastěji jsou tito světci zobrazeni jako mučedníci. Vzhledem k tomu, 
že byl kult sv. Sergia silnější než kult sv. Bakcha, jsou též četnější jeho zobrazení.
 Nejstarší známé znázornění sv. Sergia pochází z poloviny 6. stol. Je jím 
mozaika z chrámu sv. Sergia v Gaze, který byl zbudovaný patrně kol r. 536. Podle 
Ch. Waltera pocházejí z 6. stol. též eulogia z Rusafy, na kterých je sv. Sergios 
zobrazen na koni.6  Na nejstarších zobrazeních bývá sv. Sergios znázorňován 
i  jako orant. Příkladem této ikonografie může být mozaika ze 7. stol., z chrámu 
sv. Demetria v Soluni.
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3  Zde stojí za zmínku fakt, že Řehoř z Tours nechal přenést části ostatků sv. Sergia do nově zbudovaného baptisteria při chrámu sv. 
Martina v Tours. WOODS, September 1999b, 1-3.
4  WOODS, April 2000, 1-26.
5  Přes viditelné topos legendy připouští  Ch. Walter  možnost historické autenticity jejich jednotliých částí. WALTER 2003, 150.
6  Ibidem 153.
 Sv. Sergios a Bakchos bývají zobrazeni často i s maniakionem, jako 
s  osobním atributem.7  Nejstarším známým příkladem této ikonografie je ikona 
ze sinajského kláštera sv. Kateřiny (dnes v Kyjevě) z 6.-7. stol.8  Již na této ikoně 
jsou světci zobrazeni jako mladíci téměř totožného vzhledu, s krátkými 
kučeravými vlasy. Maniakion kolem krku se u sv. Sergia a Bakcha objevuje také 
např. na slonovinovém triptychu ze 12. stol. (Bargello, Florencie), na kterém jsou 
tito světci, překvapivě, jedinými svatými vojíny.9  Dále se maniakion objevuje 
např.  na nástěnných malbách v Sopoćanech v  Srbsku (kol. r. 1260), v Kahrie 
džami (1316-1321), či v Protatou na Athosu (poč. 14. stol.).10
 Jak jsme se již zmínili, sv. Sergios a Bakchos bývají, až na několik výjimek, 
zobrazováni jako mučedníci. Po ikonoklasmu byli takto znázorňováni 
i  v  kappadockých chrámech 9.-10. stol.11  Podle G. Sotirioua jsou sv. Sergios 
a Bakchos zobrazeni jako mučedníci, s křížem v ruce, i na ikoně ze sinajského 
kláštera sv. Kateřiny z 11. stol.12  S mučednickou ikonogarfií se u sv. Sergia 
a Bakcha setkáváme až do období pozdního středověku.
 Přestože byli většinou sv. Sergios a Bakchos zobrazováni jako mučedníci, 
objevují se v některých případech ve společnosti ozbrojených svatých vojínů. Je to 
případ nástěnných maleb v Dafni (2. pol. 11. stol.), Nea Moni (pol. 11. stol.), 
Kahrie džami (1316-1321), Protatonu (po. 14. stol.), atd.13  V některých případech 
mají tito světci kromě chitonu a chlamysu i vojenské atributy. Jedná se většinou 
o meč v ruce. Takto je nacházíme např. v chrámu sv. Jiří ve Starém Nagoričinu 
(kol. 1315), v chrámu sv. Niketa u Čučeru (kol. 1300), atd.
 Jako příklad čistě vojenské ikonografie můžeme jmenovat ikonu 
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7  Maniakion byl znamením velitelské hodnosti, Jednalo se o zlatý pás nošený kolem krku.
8  WEITZMANN 1976, obr. XII.
9 GOLDSCHMIDT / WEITZMANN, 1930, 56, obr. LVIII, LIX.
10  UNDERWOOD III, 1966, 265, 266, obr. 516, 517; MILLET 1927, obr. 40 1, 41 1.
11  Seznam kappadockých chrámů in: WALTER 2003, 155-157.
12  SOTIRIOU II, 1956, 64.
13  MILLET 1927, obr. 40 1, 41 1; DIEZ / DEMUS, 1931, obr. 68-69; UNDERWOOD III, 1966, 265, 266, obr. 516, 517; MOURIKI 1985, 
71-73, 154-156, obr. 58, 60, 196, 197, 200, 201.
ze  sinajského kláštera sv. Kateřiny, ze 13. stol. Sv. Sergios a Bakchos jsou na ní 
zobrazeni jako jezdci na koních, ve zbroji a se zbraněmi v ruce. Kolem krku mají 
navíc maniakion. Jedná se zde o zcela výjimečnou ikonografii, která spíše 
odpovídá sv. +eodoru Teronovi a sv. +eodoru Stratelatovi.14 
6.12.4. Západní ikonografie
Kult sv. Sergia a Bakcha byl v západních křesťanských zemích rozšířen jen v malé 
míře. Ostatky těchto světců byly dovezeny do Tours, Říma, Benátek.
 Ikonografie sv. Sergia a Bakcha zcela navazuje na byzantskou tradici. 
Ve všech známých případech jsou tak tito vojíni zobrazeni jako mladí mučedníci, 
zřídkakdy pak s vojenskými atributy. 
 Jedny z nejstarších znázornění sv. Sergia a Bakcha se nacházejí na částečně 
zničených freskách z římského chrámu Santa Maria Antiqua (757-767). Je patrné, 
že zde byli zobrazeni jako mučedníci, s korunami v rukou.
 Ze 12. stol. jsou dochované mozaiky sv. Sergia a Bakcha z jihoitalských 
chrámů v Monreale a v Palermu (Martorana a Cappella Palatina). Na všech těchto 
zobrazeních se světci opět objevují jako mučedníci, v tunice, s křížem v ruce 
a  v  přímluvném gestu.15  Podobným způsobem jsou světci zachyceni 
i  na mozaikách z chrámu San Marco v Benátkách, ze 12.-13. stol. Ze stejného 
období pochází i fresky z krypty baziliky v Aquilei. Zde však dochází k menším 
ikonografickým změnám. Světci jsou sice opět zobrazeni jako mučedníci, tedy 
jako bezvousí mladíci s kučeravými vlasy, v tunice a v chlamysu s tablionem, ale 
na rozdíl od předchozích příkladů mají navíc v ruce meč a žezlo. Sv. Sergios má 
k tomu na hlavě přilbu.16
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14  SOTIRIOU II, 1956, 170-171
15  KAFTAL 1965, col. 1011-1012, obr. 1182, 1183.
16  KAFTAL 1978, col. 921-922, obr. 1201, 1202.
6.13. Sv. Christoforos
6.13.1. Legenda
V době panování císaře Decia, pronásledovatele křesťanů, žil v Antiochii jistý muž 
jménem Reprobus, zajatec, který se stal císařovým vojákem. Reprobus neuměl 
místní řeč, byl navíc odpudivého vzhledu, se psí hlavou. Nesouhlasil však se 
zatýkáním křesťanů a začal se tak modlit k Bohu. Bůh se mu dal poznat a dal mu 
navíc dar rozumět a mluvit zdejším jazykem. Jako důkaz vyvolení učinil Bůh 
zázrak a nechal rozkvést Reprobovu hůl. Tímto zázrakem se obrátilo 
ke křesťanství i mnoho vojáků. Reprobus se poté nechal pokřtít a přijal jméno 
Christoforos, tedy nositel Krista. Šel pak hrdě k císaři, přiznal se ke křesťanství 
a odmítl obětovat božstvům. Král ho dal uvěznit a mučit. Aby odvedl Christofora 
od křesťanství, poslal do věznice dvě prostitutky, aby ho svedly. I ony však byly 
Christoforem obráceny. Nakonec byl Christoforos sťat a jeho tělo bylo hozeno 
do řeky.1 
 V západních evropských zemích byla spíše známá legenda 
o  sv. Christoforovi (tedy Kryštofovi) z Legendy Aurey. V ní vystupuje Kryštof 
jako Kananejec mohutného vzrůstu, který se rozhodl sloužit nejmocnějšímu pánu 
světa. Poté co poznal, že je největším pánem Kristus, chodil světem a hledal 
někoho, kdo by ho o Kristu poučil. Pomohl mu jistý poustevník, který Krištofovi 
poradil, aby sloužil Kristu bohulibou činností, přenášením lidí přes nebezpečnou 
řeku. Tak Kryštof i činil. Jednoho dne však přenášel přes řeku malé dítě, které 
těžklo každým krokem natolik, že ho Kryštof nemohl dále nést. Dítě se mu dalo 
poznat jako Ježíš Kristus, který nese tíhu hříchů celého světa. Kryštof se po této 
příhodě nechal pokřtít a odešel do Samu, města v Lykii, kterému vládl pohanský 
král Dagnus. Když Kryštof před králem Dagnem odmítl obětovat božstvům, byl 
zajatý a mučený. Usmrcen byl stětím.
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1  In: BHL, 1764.
6.13.2. Vývoj kultu
Přestože můžeme předpokládat, že první texty o sv. Christoforovi byly psány 
v  řečtině, nejstarší známé pašije tohoto světce (BHL, 1764-1766) jsou napsané 
v  latinském jazyce a pocházejí patrně z období před 8. stol. Úcta 
ke  sv.  Christoforovi je doložitelná od 5. stol., ze kdy je dochován nápis 
z chalkedonského chrámu, zbudovaného biskupem Eulaliem (r. 450). Nejranější 
řecké texty o sv. Christoforovi pocházejí až z 11. stol. Jedná se o text 
v  Sirmondianu, dále pašije (BHG, 308w) a zmínku v Menologiu Michaela IV 
(1034-1041).2
  Hagiografické texty a legendy o sv. Christoforovi jsou protkané mnohými 
fantastickými motivy, které mohou navodit domněnku, že je sv. Christoforos 
dalším fiktivním světcem. V nedávné době se původem tohoto svatého vojína 
pečlivě zabýval D. Woods, který na základě dochovaných řeckých a latinských 
pašijí3 naopak dokazuje jeho existenci. Podle tohoto autora pocházel Christoforos 
ze severní Afriky, kde byl za panování císaře Diokleciána (284-305) zatčen 
ve  válce. Usmrcen byl pak patrně v r. 308.4  Vzhledem k tomu, že je jasné, že 
jméno Christoforos je jménem symbolickým (zdůrazňujícím to, že byl světec 
po  křtu nositelem Krista), snažil se D. Woods najít i historické jméno tohoto 
svatého vojína. Vzhledem k tomu, že o ostatcích sv. Christofora nemáme žádné 
informace, je možné, že v oblasti, kde byly pochovány, byl světec buďto neznám, 
či znám pod jiným jménem. D. Woods se domnívá, že byly ostatky přeneseny 
biskupem Petrem Alexandrijským do Alexadrie.5  Dochází také k překvapivému 
závěru, že sv. Christofora můžeme ztotožnit se sv. Menem, jehož martyrium bylo 
v Alexadrii velice známým poutním místem.6
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2  BHG, 309 - 311b.
3  Latinské i řecké pašije jsou patrně dvě odlišná pojetí původní řecké legendy. WOODS, October 1999, 1.
4  D. Woods došel k tomuto závěru pomocí faktu, že je v legendách uváděn název vojenské jednotky - „Numerus Marmaritanum”. Tato 
jednotka sloužila v Sýrii za císaře Diokleciána. Jako „Marmaritae” byli známí obyvatelé severní Afriky. Termín 
„Kynokephalos” (psohlavý), který je v legendách pro sv. Christofora užíván, byl používán v antice jako pejorativní označení pro lidi z 
dalekých zemí. Jméno Dacius či Danus, které je užíváno pro císaře, spojuje D. Woods s císařem Maximiánem , který zprvu užíval 
jméno Daza. O tomto WOODS, ibidem, 1-9. 
5  V legendách je uváděn jistý Petr z Attilie, který po Christoforově smrti zaplatil za světcovy ostatky a pochoval je. D. Woods 
ztotožňuje Petra z Attilie s biskupem Petrem Alexandrijským, který světce patrně i pokřtil. Ibidem 4.
6  Ibidem 4-5.
 Přestože se kult sv. Christofora šířil již od 5. stol., nebyl ve východních 
křesťanských zemích příliš silný. Zajímavé však je, že zobrazení tohoto světce 
plnila apotropaickou funkci, podobně jako zobrazení sv. Jiří či archanděla 
Michaela.7  Světec tak byl často zobrazován u vchodu do chrámu či u apsidy. Měl 
tak patrně bránit vstupu zlých sil do svatyně.
 V západních křesťanských zemích byl kult sv. Christofora (neboli Kryštofa) 
velice silný. Jeho největší rozkvět nastal ve 13. stol., kdy se z Německa rozšířila 
nová verze legendy o sv. Kryštofovi jako nosiči Krista. Tato legenda, která byla 
zařazena i do Legendy Aurey, vznikla z výkladu světcova jména.8
 Veliká zobrazení sv. Christofora byla v západních křesťanských zemích 
umisťována na dobře viditelných místech, naproti vstupu do kostela nebo 
na  vnějších fasádách kostelů, hradů či městského opevnění. Tento fakt souvisel 
se zakořeněnou pověrou, že ten, kdo pohlédne na sv. Kryštofa, toho dne nezemře 
náhlou smrtí. Kořeny této pověry leží, podle F. Wernera, v zázračných obrazech 
Krista, které zprostředkovávaly různé milosti. Vzhledem k tomu, že obraz Krista 
byl umísťován ve spojení s osobou sv. Christofora, byla zázračná moc obrazu 
přenesena na světce samotného.9
6.13.3. Ikonografický vývoj
Ve východních křesťanských zemích byl sv. Christoforos zobrazován 
v mučednickém i vojenském oděvu. Jako jediný svatý vojín však byl, pod vlivem 
legendy, znázorňován i jako „kynokephalos”, tedy jako muž se psí hlavou. Jedním 
z nejstarších zobrazení této ikonografie jsou terakotové destičky z Vinice, vzniklé 
patrně v období před r. 733.10  Na jedné z nich je sv. Christoforos, oblečen 
do  tuniky, zobrazen vedle sv. Jiří. Oba světci drží společně štít a kříž. Vzhledem 
k vojenskému atributu zde byli světci pojati nejen jako mučedníci, ale také jako 
vojíni. V tomto případě je i možné, že se jednalo o apotropaické zobrazení.
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7  WALTER 2003, 215.
8  V raněkřesťanské době jméno Christoforos spíše poukazovalo na přítomnost Krista v mučednickém ukončení života světců
9  O tomto F. WERNER: Christophorus, in: LCI V, 1973, col. 497-498.
10  WOODS 2003, obr. 24.
 Apotropaickou fukci plnilo i mnoho zpodobení sv. Christofora 
na  nástěnných malbách v Kappadokii, kde byl světec velmi populární. 
Sv. Christoforos byl zde často zobrazován spolu se sv. Jiřím u vchodu do chrámu, 
či před apsidou. Většinou je znázorňován jako mučedník v chlamysu, s lidskou či 
psí hlavou.11  Ve dvou případech, v poustevně v Soganli (10.-11. stol.) a v Kiliclar 
kilisesi v Göreme, č. 33 (11. stol.), se objevuje také ve vojenské uniformě.12
 V byzantském umění je sv. Christoforos většinou zobrazován 
v mučednickém oděvu. Znázorňován bývá s delšími tmavými kučeravými vlasy 
spadajícími na ramena, v tunice, chlamysu a s křížem v ruce, čehož může být 
příkladem freska v athoském klášteře Protaton (14. stol.).13
 Jako voják je sv. Chriostoforos zobrazen např. v Kastorii, v chrámu Hagioi 
Anargyroi (11. stol), či na Kypru, v městě Moutoullas (1280), kde je navíc 
zpodoben na koni.14
 Od 14. stol. jsou v byzantském umění patrné i západní vlivy. Objevuje 
se tak znázornění sv. Christofora s Kristem na rameni. Tato ikonografická novinka 
se zprvu objevila na Bálkáně, v Srbsku a Bulharsku. Jedná se především 
o  nástěnnou malbu v Trnovu, v kostele sv. Petra a Pavla (14. stol.) a o fresku 
z makedonského kláštera Lesnovo (1341-1349).15 
6.13.4. Západní ikonografie
Sv. Christoforos, neboli Kryštof, byl v západních křesťanských zemích zobrazován 
mnohem častěji, než v zemích východních.
 Jedním z nejranějších dochovaných zobrazení tohoto světce je nástěnná 
malba ze Santa Maria Antiqua v Římě, z 10. stol.16  Sv. Kryštof je zde znázorněn 
jako mladistvý mučedník s knihou v ruce.
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11  Jako příklad můžeme jmenovat nástěnnou malbu v Göreme, kap. 2a.
12  O tomto především WALTER 2003, 215.
13  MILLET 1927, obr. 51, 1.
14  O tomot WALTER 2003, 216.
15  GABELIĆ 1998.
16  KAFTAL 1965, col. 282-283, obr. 310.
 Ve 12. stol. je sv. Kryštof často zobrazován jako obr. Nejranější freska 
s  touto ikonografií však pochází již z 11. stol. a nachází se v chrámě S. Vicenzo 
di  Galliano u Coma (kol. r. 1007).17  Světec začal být na nástěnných malbách 
zpodobován ve velkých rozměrech, jako ochranný obraz, na vnějších zdech 
chrámů či uvnitř, naproti vstupu.
 Výkladem jména Christoforos vznikla, jak již bylo řečeno, v jihoalpské 
oblasti, ve 12. stol., legenda o Kryštofově přenesení Krista přes nebezpečnou řeku. 
V reakci na tuto legendu vznikl ve stejném století ikonografický typ Kryštofa -–
nosiče Krista. Sv. Kryštof s Kristem na rameni byl zprvu zobrazován tam, kde 
vznikla legenda, tedy v Korutansku, Tyrolsku, Graubündenu a  v  sousedních 
alpských zemích. Osobním atributem sv. Kryštofa se stala rozkvetlá hůl, která 
bývá zobrazována v různých modifikacích.
 V některých případech je sv. Kryštof zobrazován s Kristem jako dospělým 
mužem, který v ruce drží knihu a žehná. Tento případ se nachází např. 
na  nástěnné malbě v hradní kapli v Hocheppan v Tyrolsku (kol. r. 1145), či 
na nástěnné malbě v chrámě sv. Petra v Bacharachu (konec 13. stol.).18
 Sv. Kryštof je někdy zpodobován i jako „Bohupodobný”, tedy vzhledem 
podobný Kristu. Takto se objevuje např. na miniatuře v Zwifaltenském žaltáři, 
z  období kol. r. 1200. Je možné, že tato ikonografie vzáleně navazuje 
na  byzantskou ikonografii, ve které bylo vícero světců zobrazováno s Kristu 
podobnou tváří.19
 Veliká popularita sv. Kryštofa na Západě vedla k započtení tohoto světce 
do skupiny čtrnácti svatých pomocníků. V rámci této skupiny byl sv. Kryštof často 
zobrazován.
 Vzhledem k tomu, že je ikonogafie sv. Kryštofa v západních křesťanských 
zemích od 12. stol. svébytným celkem, který nikterak nenavazoval na byzantské 
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17  F. WERNER: Christophorus, in: LCI V, 1973, col. 506.
18  Ibidem 500.
19  O tomto ibidem. 
vzory, nebudeme se jim v této kapitole detailněji zabývat.
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7. INTERVENCE SVATÝCH VOJÍNŮ
V legendách o svatých vojínech, stejně jako v historických pramenech, nacházíme 
často zmínky o zázračných intervencích svatých vojínů během válečných 
konfliktů. Vzývání svatých vojínů se omezovalo na poměrně malý počet světců. 
V modlitbách byli oslovováni především ti nejznámější a nejuctívanější z nich, 
ochránci jednotlivých měst, osobní patroni panovníků a dynastií. Jsou to 
především světci s  nejrozšířenějším a dlouhotrvajícím kultem. Zázraky 
připisované svatým vojínům se týkají nejčastěji sv. Jiří, sv. Demetria a obou 
sv. +eodorů. Popisy jejich pomoci a intervence v bitvách se stávají v pramenech 
topoi. Během bojů se vždy daný svatý vojín objevil nečekaně ve zbroji, na bílém 
koni, dopomohl vojsku k vítězství a poté náhle zmizel. Běžnou praxí bylo, a to jak 
ve východní, tak i v západních křesťanských zemích, zakládání chrámů 
na památku zásahu světce „in loco dicti belli“.1          
 Nejuctívanějším svatým vojínem je nepochybně sv. Jiří. V Byzanci byl 
vzýván jako ochránce basilea a jeho vojska. Proto byl, od doby komnenovské, 
často vzýván před bitvami.2 Nikeforos II. Fokas tak v době, kdy byl ještě pouhým 
vojevůdcem (r. 961), posiloval vojsko před válečným tažením na Kandii 
(Chandax) hovorem o Bohorodičce a svatých vojínech, ochráncích vojska. 
Vítězství v této bitvě budoucí císař přisuzoval pomoci sv. Jiří, Demetria, +eodora 
Terona a +eodora Stratelata.3  Sv. Jiří pomohl i Andronikovi II. Palaiologovi. 
Během modlitby před jeho ikonou světec slíbil císařovi vítězství.4
 Silný kult sv. Jiří zaznamenalo i Rusko. Světec pomohl odrazit švédské síly 
u Staré Ladogy, za což byl v r. 1164 postaven chrám s jeho zasvěcením.5 Alexandru 
Něvskému pomohl též proti Švédům v  r. 1240 na řece Něvě, stejně jako v boji 
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1 O tomto IWAŃCZAK 2001, 206.
2 O tomto LAZAREV 1953, 201.
3 SCHLUMBERGER 1890, 67. Dále o tomto např. WALTER 2003, 133.
4 Nicephorus Gregoras 1829, 303–305; WALTER 2003, 133. 
5 LAZAREV 1947-1948, 111.
proti německým rytířům na Čudském jezeře v r. 1242.6  Pomoc sv. Jiří, Demetria, 
Borise, Gleba a archanděla Michaela zakusil kníže Dmitrij Donský v  boji 
u Kulikova v r. 1380, kdy vytáhl proti Tatarům.7
 Kult sv. Jiří hluboko zakořenil i v Srbsku. Sv. Jiří byl osobním patronem 
krále Stefana Nemanji (1168-1196). Ten v  r. 1170-1171 nechal postavit chrám 
zasvěcený tomuto světci, tzv. Djurdjovi Stupovi. Nemanjovi biografové Stefan 
Prvovenčani, jeho syn, a Domentijan píší o důvodu, který k tomuto zasvěcení 
vedl. Když byl Nemanja z mocenských důvodů uvržen bratrem do žaláře, 
podařilo se mu dostat se zase ven díky ustavičným modlitbám ke sv. Jiří. Proto 
pak postavil tomuto světci kostel jako výraz svého vděku. Stefan Prvovenčani 
v hagiografické biografii svého otce Nemanji připisuje všechny vojenské úspěchy 
velikomyslné pomoci jeho ochránce, sv. Jiří, který je sice pouhým vykonavatelem 
Boží vůle, ale jako takový je i vykonavatelem trestu, který spravedlivě postihl i 
Nemanjovy bratry. Témuž světci byl zasvěcen chrám ve Zvečanu už o několik let 
dříve, r. 1168, na místě, kde, podle téže biografie Stefana Nemanji, se světec zjevil 
jednomu knězi před bitvou u Pantinu. Vzhledem k tomu, že byl sv. Jiří osobním 
patronem Stefana Nemanji, a Stefan Nemanja zakladatelem samostatného 
srbského státu i  silným vzorem a ideálem pro další srbské panovníky, není 
překvapivé, že se právě sv. Jiří stal nejpopulárnějším svatým vojínem v Srbsku, a 
že byly právě jemu zasvěceny četné kostely na tomto území. Sv. Jiří byl vzýván i 
Nemanjovým synem Stefanem Prvovenčaným v modlitbě sepsané k tomuto světci 
před bitvou s  Michaelem I Angelem. Pomáhal i králi Milutinovi (1282-1321), 
v bojích proti Byzanci i proti Turkům. Jako poděkování za vydobyté vítězství nad 
Turky zakládá Milutin pak stejnému světci kostel ve Starém Nagoričinu. I 
po  smrti krále Milutina existují důkazy o úctě srbských panovníků ke svatým 
vojínům. Např. Milutinův syn král Stefan Uroš III Dečanski (1321-1331) se r. 1330 
před bitvou u Velbuždu modlí v kostele ve Starém Nagoričinu před ikonou sv. Jiří 
a po vítězství zdobí ikonu stříbrnou rizou.  
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6 WALTER 2003, 134.
7 ŠVANKMAJER 1995, 34;  WALTER 2003, 134.
 Prameny, zmiňující se o intervencích sv. Jiří ve válkách, jsou četné 
v  různých územích, spadajících pod byzantský vliv. Popularita sv. Jiří však byla 
veliká i v západních státech, o čemž bude řeč později. 
 Druhým nejdůležitějším svatým vojínem je nepochybně sv. Demetrios. Kult 
sv. Demetria byl silný především v Soluni, kde byl tento světec oslavován jako 
patron a ochránce města.8  V  sepsaných Demetriových zázracích, sesbíraných 
a  doplněných soluňským arcibiskupem Ioannem v  7. st., se píše o světcově 
ochraně Soluně před nájezdy Avarů a Slovanů. Při nájezdech Slovanů se 
sv.  Demetrios zjevil archiepiskopu Eusebiovi a předpověděl nebezpečí, které 
městu hrozí. Díky sv. Demetriovi navíc barbaři zůstali celou noc u kláštera 
v blízkosti Soluně v domnění, že se jedná o Soluň samotnou. Takto měli obyvatelé 
Soluně více času na zabezpečení města. Při útoku se na hradbách města objevil 
sám sv. Demetrios jako ozbrojený voják a zabíjel nepřátele. Eusebios, který viděl 
tento zázrak, se uchýlil do chrámu sv. Demetria, kde se před jeho ostatky ke světci 
modlil a děkoval mu za pomoc. Tu měl opět vidění. Viděl anděly, jak vstupují 
do  chrámu a budí sv. Demetria se vzkazem od Hospodina, který chce Soluň 
předat do rukou barbarů. Demetrios se však začal k  Hospodinu modlit a byl 
vyslyšen. Nakonec se sám postavil do čela vojska, ozářen světlem na bílém koni, a 
vydobyl vítězství.9 
 Popis pomoci sv. Demetria Soluni při obléhání města cizími vojsky 
se  objevuje i v  pozdějších soupisech zázraků. Světec vystupuje opět uprostřed 
bitev ve zbroji, na bílém koni. Je zaznamenán i zázrak, při kterém sv. Demetrios 
chodil během obrany města po moři.10 
 O sv. Demetriovi, jako spojenci ve válkách, se zmiňuje i Justinián II. 
v ediktu z r. 688.11 Též i císař Maurikios (582-602) žádá soluňského archiepiskopa 
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8 Jako ochránce města byl, podle F. Barišiće, uctíván nejpozději od 6. století. BARIŠIĆ 1953, 16.
9 Zázrak č. 8., BHL 2123. in: WOODS November 1999. O tomto i J. POPOVIĆ 1998, 575–576. 
10 WALTER 2003, 71.
11 M. MARKOVIĆ 1995a, 572.
Eusebia o ostatky sv. Demetria, aby tímto získal spojence ve válce.12 
Sv.  Demetriovi přisuzují pomoc při válečných taženích i Nikeforos II. Fokas 
(963-969), Michael IV. (1034–1041), Konstantinos X. Dukas (1059–1067) a 
Manuel I. Komnenos (1143–1180).   
 Jedním z  nejznámějších zázraků, často zobrazovaném na zpodobeních 
sv. Demetria, je zabití bulharského cara Kalojana, který též obsadil město Soluň.13 
Jak je očividné, ochranná moc sv. Demetria byla především zaměřena na Soluň 
a  jeho řecké obyvatelstvo. Kult sv. Demetria se však brzy rozšířil nejen po celé 
Byzantské říši, ale byl paradoxně přejatý i Slovany, tedy nepřáteli Řeků, dokonce 
i  samotnými Bulhary.14  Jak Ch. Walter podotýká, je zajímavé sledovat četná 
zobrazení sv. Demetria v Bulharsku, kde je světec dokonce zobrazen jak zabijí 
cara Kalojana.15
 Sv. Demetrios byl ve vrcholném a pozdním středověku velmi často vzýván 
v bojích proti Turkům. Jak bude řečeno později, ke sv. Demetriovi se obracelo 
v bojích i křižácké vojsko.16  Přesto jeho kult na Západě nezakořenil. Ch. Walter 
se tak bez odpovědi zamýšlí nad otázkou, proč křesťanský Západ téměř ignoruje 
kult sv. Demetria (přes snahu sv. Cyrila a Metoděje), a naopak, proč je jeho kult 
tak silný právě v Rusku, kde se úcta k němu nedala vysvětlit strachem z nájezdů 
Turků.17  Tyto otázky patrně zůstanou nezodpovězené. Z  uvedených příkladů 
intervence sv. Demetria můžeme vyvozovat, že je sv. Demetrios nejvíce pokládán 
za ochránce křesťanů před barbary, ať je to ochrana Soluně před „barbarskými“ 
Avary a Slovany, ochrana balkánských území před Turky, či ochrana Rusů před 
Tatary.18 Zdá se, že na rozdíl od sv. Jiří, je sv. Demetrios více vzýván při obranách 
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12 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 572.
13 O historických souvislostech pojednává Ch. Walter in: WALTER 2003, 88. Car Kalojan byl ve skutečnosti zabitý svým bratrem – 
vojvodou Manastrem, samozřejmě též Bulharem, který tímto převzal po bratrovi nadvládu nad Soluní. Legenda o zázraku sv. 
Demetria tedy nahrála jeho postavení. Těžko tedy můžeme hovořit o „osvobození Soluně“.  
14 Ibidem 88–89.
15 Ibidem 89.
16 O tomto SPITZING 1989.
17 WALTER 2003, 90.
18 U Dmitra Donského hrála jistě role úcta ke světci stejného jména. 
než útocích. 
 Dalším důležitým světcem, který zasahoval ve válkách, je sv. +eodoros. 
Místo, kde byly uloženy relikvie sv. +eodora, se, obdobě jako u sv. Demetria, 
stalo místem spadajícím pod celkovou ochranu tohoto světce. Jak už bylo řečeno, 
v období kolem 9.-10. stol. dochází v  legendách a kultu k rozštěpu, rozdvojení 
postavy sv. +eodora na dva světce. Jedním je sv. +eodoros Teron, tedy voják 
rekrut, a druhým sv. +eodoros Stratelates, vojevůdce. Na rozdíl od Euchaity, 
která byla městem pod ochranou sv. +eodora Terona, sousední Euchanie byla 
pod patronací sv. +eodora Stratelata. 
 Zatímco v modlitbách a intervencích sv. +eodora není často specifikováno, 
o jakého ze dvou světců se jedná, v mnohých pak bitvách se objevují tito dva 
světci pospolu.
  Sv. +eodoros osvobodil Euchaitu před útokem Skytů v  r. 379 a Hunů 
v  r.  515.19  Osvobození Euchaity bylo sv. +eodorovi připsáno i v  r. 753. Jeden 
zázrak, sepsaný k poctě sv. +eodorovi, popisuje vidění jisté ženy, která před 
útokem Arabů na město viděla sv. +eodora na koni ve zbroji, jak odráží útoky 
nepřátel na hlavní bránu. Viděla pak anděly, kteří se obrátili ke sv. +eodoru 
se  vzkazem, aby už městu nepomáhal, protože není proti vůli Boží, aby zem 
dobyli nepřátelé. Sv. +eodoros se však obrátil k Hospodinu a začal se za město 
přimlouvat. Hospodin mu za jeho zásluhy vyhověl.20  Sv. +eodoros pak, podle 
knih zázraků, zachránil město ještě několikrát. Zajímavý je popis zázraku během 
dalšího vpádu Arabů do města. Když totiž nepřátelé vtrhli do města, nalezli 
všechny ulice pokryté zvířecími zdechlinami, které natolik zapáchali, že Arabové 
museli z města utéct. Na přímluvu sv. +eodora se po útěku Arabů strhl veliký 
déšť, který všechny ulice obmyl.21 
 U sv. +eodora, jako ochránce Euchaity, se v zázracích objevuje podobný 
134
19 O tomto ZUCKERMAN 1988, 196–197.
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M. MARKOVIĆ 1995a, 572.
21 Tento zázrak in: BHG 1764. O tomto ZUCKERMAN 1988, 198. 
motiv jako u sv. Demetria, ochránce Soluně. Oba světci se během obléhání města 
modlili k Hospodinu, aby pro jejich zásluhy nevydával město pohanům. Oba byli 
vyslyšeni. 
 Z Malé Asie se kult šířil po celém křesťanském světě. Ze sv. +eodora se stal 
i patron byzantského vojska,22  patrně díky zdůrazňování vojenského povolání 
tohoto světce v legendách.23  Pomoc sv. +eodora byzantskému vojsku byla také 
četná. Oba sv. +eodorové pomohli např. Nikeforu II. Fokovi v r. 961, jak již bylo 
zmíněno. Historik Leon Diakonos popisuje pomoc sv. +eodora Stratelata 
řeckému vojsku při bitvě s Rusy r. 971.24  Díky této pomoci císař Ioannes I 
Tzimiskes město Silistra (Dorostolon), kde se bitva odehrála, přejmenoval 
na +eodoropolis a postavil navíc tomuto světci v Euchanii chrám.25
 Byzantský spisovatel +eodoros Pediasimos se zmiňuje o dalším zázraku. 
Císař +eodoros II. Laskaris se v době střetu s Bulhary, před útokem na Melnik 
v r. 1256, modlil v Serru v chrámě ke sv. +eodorům. Během bitvy pak uviděl dva 
neznámé mladíky ve zbroji, kteří pobíjeli nepřátelské vojsko. Po bitvě však 
zmizeli. Uvědomil si, že to byli světci, které prosil o pomoc. Po vítězství nechal 
jejich ikony ozdobit stříbrem a zlatem a nechal sestavit církevní kánon k  jejich 
poctě.26 Podle stejného autora náhlé zjevení těchto dvou světců přimělo Katalánce 
a Turky k  ústupu během jejich obléhání města Serru v  r. 1307.27  Oba 
sv.  +eodorové byli v době Palaiologů často vzýváni před válečnými taženími 
a byla jim připisována různá vojenské vítězství.
 Sv. +eodoru je, podobně jako sv. Merkuriovi či Demetriovi, připisováno 
usmrcení pohanského císaře, a to císaře Valense (364–378).28 
 Je zajímavé, že byl sv. +eodoros vzýván i během latinského obléhání 
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22 MAVRODINOVA 1969, 34.
23 O tomto M. MARKOVIĆ 1995b, 199.
24 O tomto např. WALTER 2003, 133.
25 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 595.
26 O tomto DÖLGER 1950 ; M. MARKOVIĆ 1995a, 586; WALTER 2003, 64.
27 JIREČEK 1959, 502; M. MARKOVIĆ, 1995a, 586, pozn. 147.
28 Pawstos Buzand, Epic Histories 4:10  in: WOODS, September 1999d. 
Konstantinopole.29
 Sv. Merkurios, který byl též zařazen do sboru Velikomučedníků – 
Megalomartyrů, se ve vojenských intervencích objevuje již řidčeji. 
 Nejznámější intervence sv. Merkuria se objevuje v  jedné legendě, která 
připisuje sv. Merkuriovi usmrcení bezvěrce Juliána Apostaty r. 363.30  Tato 
legenda, populární především v Egyptě,31  byla sepsána již v 6. stol.32  Ioannem 
Malalasem a stala se patrně prvním doloženým písemným dokladem, který se váže 
ke kultu sv. Merkuria.33  V 7. stol. pak byla téměř beze změny vložena i 
do Chroniconu Paschale.34  Popularitu legendy posílila i její další verze, která byla 
sepsaná Janem z Damašku. Podle ní měl Basil Veliký při modlitbě před ikonou 
Bohorodičky se sv. Merkuriem vizi, při které sv. Merkurios vyšel z ikony a 
po chvíli se vrátil zpět, po vykonané spravedlivé pomstě, se zakrváceným kopím.35
 Tento motiv se, jak už bylo řečeno, v podobné verzi opakuje u sv. Demetria 
i sv. +eodora.
 Vojenská intervence svatých vojínů v Byzantské říši se většinou vztahovala 
na výše uvedené světce. Popisy jejich zásahů, jak je patrné, opakují několik 
modelů. Je to: 1) ochrana měst, ve kterých jsou uchovávané relikvie daného 
světce, a jejich obyvatel; 2) zásah ozbrojeného světce na bílém koni uprostřed 
bitvy, po předchozí modlitbě vojska či vládce ke světci; 3) spravedlivé usmrcení 
pohanských císařů, kteří perzekuovali křesťany.
 Jak jsme se již zmínili, úcta k byzantským svatým vojínům (až na sv. Jiří, 
který je považován za univerzálního patrona rytířstva) se na Západ příliš 
nerozšířila. Podobně jako ve východních křesťanských zemích, se však projevují 
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29 M. MARKOVIĆ 1995a, 586.
30 K. G. KASTER: Merkurius von Cäsarea, in: LCI VIII, 1974, col. 10.
31 Ibidem.
32 Prvně byla legenda, podle D. Woodse, sepsaná ve 30. l. 6. stol. O tomto WOODS, September 1999c.
33 V 5. stol. popsal podobnou legendu arménský historik Fawstos Buzand, který připsal sv. Theodorovi a sv. Sergiovi usmrcení vladaře 
Valense (364-78). O tomto WOODS, September 1999b.
34 WOODS, September 1999c.
35 O tomto M. MARKOVIĆ 1995a, 581.
jako ochránci a spojenci v boji svatí rytíři. Zdá se však, že jsou, kromě sv. Jiří, 
vzýváni méně často. Je zajímavé, že vedle sv. Jiří jsou během křižáckých válek 
vzýváni byzantští svatí vojínové: sv. +eodoros, Merkurios i Demetrios. Avšak 
vzhledem k tomu, že kult těchto svatých neměl na Západě žádné silnější kořeny, 
po křižáckých válkách se rychle vytratil. 
 I když byla úcta ke sv. Jiří na Západě rozšířená již v  5. či 6. stol., 
po křižáckých taženích jeho popularita výrazně vzrostla. Silnou úctu ke sv. Jiří a 
jeho vzývání při bitvách přejali křižáci nepochybně od Byzantinců. Obraceli 
se  však i  k  dalším, již zmíněným, byzantským svatým vojínům. Od doby 
křižáckých válek se v západních pramenech objevují zprávy o intervencích těchto 
světců ve válkách. 
 Matheus Parisiensis v  1. pol. 13. stol. zaznamenává zázračnou pomoc 
svatých vojínů křižákům před tureckým vojskem. V  r. 1098 se křižákům dlouho 
nedařilo dobýt Antiochii. Během bojů však mezi vojáky proběhla zpráva, že byli 
viděni sv. Jiří, Demetrios a Merkurios, jak bojují na jejich straně. To křižákům 
dodalo odvahy a Antiochie byla brzy dobyta.36  Na počest svatých vojínů byl 
obnoven chrám sv. Jiří v Lyddě (Diospoli) v r. 1099.37  Později během křižáckých 
válek se zopakoval podobný zázrak také během obléhání Jeruzaléma v  r. 1177. 
Několik lidí spatřilo a poznalo sv. Jiří, který jim pomohl k  vítězství.38  Tento 
zázrak je detailně popsán i ve Zlaté legendě. Píše se tam, že když křižáci obléhali 
Jeruzalém, zjevil se jednomu knězi krásný mladík, představil se jako sv. Jiří 
a vyzval ho, aby vzali sebou do Jeruzaléma jeho ostatky. Když se pak při obléhání 
Jeruzaléma neodvažovali vstoupit do města, zjevil se sv. Jiří v bílé zbroji s rudým 
křížem a pomohl vojsku přejít přes hradby.39  O pomoci svatých vojínů křižákům 
se mluví i v Gestech Romanorum i u pozdějších kronikářů.40  Další zázrak během 
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36 RUNCIMAN, Vol. 1, 1965, 248.
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38 RUNCIMAN , Vol. 2., 1965, 417.
39 Jakub de Voraigne 1984, 160. O tomto i WALTER 2003, 12.
40 RICHES 2000, 12.
křížových výprav zažilo vojsko ze Chartres. Během bitvy v údolí Gorgony se třem 
rytířům ze Chartres zjevil sv. Jiří se sv. +eodorem. Rytíři je spatřili v  čele 
nebeského vojska, v bílých brněních. Tito světci jim pomohli k vítězství.41  Právě 
tento zázrak je důvodem, proč se vedle sv. Jiří objevuje i netradičně, a v západním 
umění ojediněle, socha sv. +eodora na jižním portálu transeptu katedrály 
v Chartres. I Richard Lví Srdce vzýval sv. Jiří, a to při třetí křížové výpravě, patrně 
v reakci na jeho zázračné zjevení během první křížové výpravy.42  
 Sv. Jiří byl dále vzýván k pomoci Normanům proti sicilským muslimům 
v Cerami v  r. 1063. Objevil se tam v  rytířské zbroji na bílém koni, stejně jako 
v Jeruzalémě a Antiochii. Pomohl i v bitvě o Valencii u místa Puig v r. 1237, kdy 
se  připojil k vojsku anglického a aragonského krále proti Maurům. Podle 
S. Riches je sv. Jiří přisuzováno každé vítězství křesťanského vojska proti Maurům 
od bitvy u místa Alcoraz v r. 1096, kdy se zjevil před aragonským králem Petrem I. 
ve vojenské zbroji a pomohl křesťanskému vojsku k vítězství.43
  Sv. Jiří byl většinou vzýván při bitvách mezi vojskem „křesťanským“ 
a  „nekřesťanským“,44  především v  boji proti Turkům a Maurům. O to jsou 
zajímavější případy, kdy je tento světec vzýván v bojích mezi dvěma křesťanskými 
vojsky. Velice často ho takto vzývali Angličané v  bojích proti Francouzům, 
především ve stoleté válce. Edward III. vděčil sv. Jiří za vítězství v bitvě 
u Kresčaku v r. 1346.45  Není proto překvapivé, že ho zvolil za zemského patrona 
místo dosavadních sv. Petra a Pavla. Podle kronikáře +omase z Walsinghamu 
se král Edward dovolával pomoci sv. Jiří i v bitvě u Calais v r. 1349, díky čemuž 
byli Francouzi poražení.46 
 Vzhledem k  popularitě sv. Jiří docházelo během válečných konfliktů až 
k  paradoxním situacím. S. Riches uvádí jako příklad bitvu u Brunkenbergu 
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44 Ibidem 18.
45 E. LUCCHESI PALLI: Georg, in: LCI VI, 1973, col. 376.
46 RICHES 2000, 109.
v r. 1473 mezi Švédy a Dány, kdy se obě strany utíkaly o pomoc k témuž světci –
sv. Jiří. Vítězství dosáhli Švédové, kteří jako poděkování nechali vyhotovit sochu 
sv. Jiří bojujícího s drakem.47 
 Jak bylo z  příkladů patrné, během 11. stol. přejaly západokřesťanské 
legendy model intervence svatých vojínů. Stejným způsobem, jako rytíři na bílých 
koních, dopomáhali svatí vojíni k  vítězství i křižákům. S  postupným zvolením 
sv. Jiří za patrona v mnohých zemích, vzývaly ho mnohé národy při bojích nejen 
proti „pohanům”, ale i proti jiným křesťanským národům. Též i sv. Demetrios, 
u  něhož je zajímavé, že jeho kult propagovali sv. Cyril a Metoděj, pomáhal 
křižákům v jejich bojích. Otázkou však zůstává, proč se, na rozdíl od sv. Jiří, 
v západních křesťanských zemích kult tohoto světce tolik nerozšířil.    
 Obecně známí svatí rytíří – sv. Martin, Mauritius, Laurentius a 10 000 
svatých rytířů, sice byli též vzýváni ve válkách, ale ve značně menší míře, než 
tomu bylo u byzantských svatých vojínů. Nejsou nám známé ani přímé intervence 
těchto světců v bitvách.48
 Jak jsme se již zmínili, v západních křesťanských zemích měli silný vliv 
zemští patroni, kteří hráli roli ochránců národa, tedy i ochránců ve válkách. 
Vzhledem k tomu, že tito světci pomáhali panovníkům k legitimaci jejich vlády, 
není překvapivé, že intervence těchto světců v bitvách byla zaznamenávána 
především v dobách, kdy bylo třeba upevnit pozici některé dynastie. 
 V Čechách tuto roli hrál, jak již bylo řečeno, sv. Václav. Jako přemyslovský 
kníže byl ideálním vzorem a ideálním svatým ochráncem vládnoucích 
Přemyslovců, a skrze ně i celých Čech a všech Čechů. Známá je legendisty 
zpracovaná událost jeho souboje s kouřimským knížetem.49  Tato legendická 
epizoda objevující se v Kristianově legendě, podle D. Třeštíka, předurčuje další 
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KLANICZAY 1994, 351.
49 LUDVÍKOVSKÝ 1973, 89-98; Bohemia Sancta 1989, 56. 
vývoj kultu sv. Václava jako pomocníka v bitvách.50  Sv. Václav však vede česká 
vojska k  vítězství i po své smrti. Např. kronikář Kosmas líčí jeho pomoc při 
osvobozování pražského hradu od vojska polského knížete Měška v  r. 1002.51 
Popisuje i zjevení sv. Václava spolu se sv. Vojtěchem, kteří během sporu mezi 
Břetislavem II. a Vratislavem II. osvobodili zajaté vězně a přispěli k  usmíření 
obou stran.52  Kanovník vyšehradský se pak zmiňuje o Václavově zásahu dvakrát. 
V  r. 1126 v  bitvě u Chlumce, kdy světec pomohl knížeti Soběslavu I. proti 
Lotharovi. České vojsko tehdy vidělo svatého knížete na bílém koni a v bílém šatě, 
jak útočí.53  Podruhé pomohl sv. Václav témuž knížeti v  r. 1132 při napadení 
Slezska. Podle pozdějších Kosmových pokračovatelů pomohl tento světec 
i Přemyslu Otakaru II. v bitvě s  uherským králem Bélou IV. u Kressenbrunnu 
v  r.  1260. Autor dodatků k  Dalimilově kronice též píše o pomoci a zjevení 
sv. Václava, a to v souvislosti s bojem Viléma Zajíce z Valdeka s Němci r. 1318.54 
Zmiňuje se i o r. 1322, kdy v bitvě u Mühldorfu sv. Václav pomohl spojeneckému 
vojsku Jana Lucemburského a Ludvíka Bavora proti Fridrichu Habsburskému. 
Stejná informace se objevuje i ve Zbraslavské kronice.55  Již zmíněný zázrak při 
bitvě u Chlumce, kterou vylíčil ve 12. stol. Kanovník vyšehradský, je, jak 
poznamenává i D. Třeštík, prvním záznamem o přímé intervencí sv. Václava 
v bitvě.56 Není překvapivé, že zatímco byla v raném středověku pomoc rytířských 
patronů v bojích jen obecná, v období po první křížové výpravě se mění v přímou 
účast.57
 Jako poděkování za vítězství byly často na místech bitvy zakládány chrámy 
k poctě svatým pomocníkům, tedy i zemským patronům. Tak např. Břetislav I. 
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50 O tomto i např. TŘEŠTÍK 1968, 188.
51 Historicky správný rok této události je r. 1004. In: IWAŃCZAK 2001, 205. Podle Kosmovy kroniky poslal v r. 1002 kníže Oldřich do 
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okamžitě opustili hrad. In: Kosmova kronika česká 1975, 59. O tomto TŘEŠTÍK, ibidem, 196.     
52 Kosmova kronika česká 1975, 136.
53 Do této bitvy bylo poprvé neseno kopí sv. Václava, které mělo zázračně chránit vojsko před nepřítelem. Bohemia Sancta 1989, 62.
54 Kronika tak řečeného Dalimila 1977, 181.
55 Ibidem 185; IWAŃCZAK 2001, 205, 206; Zbraslavská kronika 1976, 334.
56 TŘEŠTÍK 1996, 200, 201.
57 TŘEŠTÍK 1996, 202.
založil v Brůdku kapli sv. Václava poté, co zvítězil nad Jindřichem III. v r. 1040.58 
Jako další příklad můžeme jmenovat patrně i rotundu sv. Jiří na Řípu, která byla 
zasvěcena sv. Vojtěchovi po bitvě u Chlumce v r. 1126, ve které figuroval praporec 
tohoto světce.59   
 Podobný význam jako kult sv. Václava v  Čechách měl i kult sv. Vojtěcha 
v  Polsku. Sv. Vojtěch byl polským politickým a národním patronem. Podle 
A.  Gieysztora měl ideální kritéria k  postavení zemského patrona. Byl 
mučedníkem, misionářem, biskupem, řeholníkem a pocházel ze šlechtického 
rodu. Navíc byl spřátelen s Otou III. a Boleslavem Chrabrým.60  V  době, kdy 
kromě kultu sv. Vojtěcha začal sílit i kult pěti kamaldulských bratří, byl 
zaznamenán zázrak způsobený sv. Vojtěchem. Při obléhání polského Hnězdna 
pomořanským vojskem v r. 1097 se světec objevil jako rytíř na bílém koni s mečem 
a pobil nepřátele.61  Intervence v bojích se v pozdějším období vztahovaly i 
na  sv.  Stanislava. Ladislav Krátky zaznamenal jeho pomoc pří bitvě u  Płowce 
v r. 1331 a Ladislav Jagellonský před bitvou u Grunwaldu v r. 1410.62
 Je očividné, že panovníci západních křesťanských států vyhledávali 
k  pomoci při válečných střetech spíše ty světce, kteří pocházeli ze stejných 
dynastických linií a byli tudíž patrony nejen jich samých, ale i celého státu. Je 
zcela pochopitelné, že po křižáckých válkách spíše sílil kult zemských patronů, 
kteří též zastávali funkci svatých bojovníků, než kult východních svatých vojínů, 
kteří sice křižáckým bojovníkům pomohli, ale jinak neměli k západním 
křesťanským územím žádný vztah. Popisy zázraků, ve kterých se ukazuje 
intervence v boji svatých zemských patronů, však zřetelně napodobují Miracula 
byzantských svatých vojínů.
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60 GIEYSZTOR 1994, 332.
61 Ibidem 334; Monumenta Poloniae Historica 1952, 37.
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8. ZÁVĚR 
Skupina byzantských svatých vojínů tvoří samostatnou pevně danou skupinu 
světců, kteří během svého života žili jako vojáci a pro svou křesťanskou víru byli 
umučeni. Díky svému životnímu povolání byli vzýváni především jako ochránci 
ve válkách a skrze to i jako ochránci panovníků a jejich rodů. Úcta ke svatým 
vojínům se, kromě sv. Jiří, do západních křesťanských zemí příliš nerozšířila. 
Výjimkou je Itálie, která nejvíce podléhala byzantskému vlivu. Do ostatních zemí 
se kult v menší míře rozšířil po 13. stol. díky křižáckým válkám, ve kterých několik 
svatých vojínů zázračně pomohlo křižáckému vojsku.
 V západních křesťanských zemích se samostatná skupina svatých bojovníků 
nevyskytuje. S byzantskými svatými vojíny jsou nejvíce srovnatelní svatí rytíři. 
Oproti byzanstké tradici však tito světci nepředstavují přesně stanovené seskupení 
světců s  ochrannou funkcí. Jedná se spíše o jednotlivé postavy svatých, kteří, 
podobně jako byzantší vojíni, měli vojenskou funkci během života. Stejně jako 
byzantští svatí vojíni byli svatí rytíři mučedníci usmrcení během prvních staletí 
křesťanství. Většinou jsou však jejich životy více spjaty se západními křesťanskými 
územími.
 Blízko ke kultu byzantských svatých vojínů mají v západních křesťanských 
zemích svatí zemští patroni. Na Západě, oproti Byzanci, byli za zemské patrony 
považováni ti světci, kteří se rodem hlásili k dané panovnické dynastii, tedy 
i k dané zemi. Jednalo se především o panovníky, kteří stáli u zrodu křesťanství 
a  mnohdy za ně prolili svou krev. V byzanstké tradici se svatí zemští patroni 
neobjevují, přestože si byzantští panovníci pro sebe, či pro celou dynastii, vybírali 
patrony, mnohdy totožné se svatými vojíny. Postavení svatých vojínů v byzantské 
říši bylo zřetelně odlišné od postavení zemských patronů v  západních 
křesťanských zemích. Rozdíly plynou především z odlišného pojetí panovnické 
moci. Osoba císaře měla v  Byzanci jednoznačně sakrální charakter. To bylo 
dědictvím římské říše, s  tím rozdílem, že oproti zbožštění zesnulých antických 
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císařů, toto božské postavení, pochopitelně, císařům byzantským nenáleželo.1 
V  Byzanci byl císař zastánce Boha na Zemi. Jako takový, potřeboval mít své 
ochránce – svaté vojíny. Vzhledem k tomu, že v nebeské sféře jsou svatí vojínové, 
jak již bylo zmíněno, nebeskou gardou, pravověrnou stráží a ochranou 
Pantokratora, náležela podobná ochrana i jeho přímému náměstku na zemi –
císaři. Svatí vojínové chránili nejen Pantokratora, ale i všechny Byzantince, jako 
vyvolený národ, kterému byla svěřena pravá víra. Pomáhali jim jak ve výbojných, 
tak i obranných válečných střetech. V  západoevropských zemích byla situace 
poněkud odlišná. Panovník byl sice postaven do své funkce z Boží vůle, nebyl 
však jeho přímým zástupcem. Pro ochranu svou, celé říše i národa, potřeboval 
pomoc svatých patronů, kteří se přimlouvají za svůj lid u Krista. Svatí zemští 
patroni byli tedy považováni za prostředníky mezi panovníkem, či lidem, 
a Bohem. 
 Jak jsme již uvedli, v období vrcholného středověku se v Byzanci vícekrát 
setkáváme s uznáním svatého vojína za patrona panovnické dynastie, což bylo 
později přejímáno i jinými zeměmi spadajícími pod byzantský vliv. Můžeme říct, 
že výběr svatých vojínů za patrony dynastií byl reakcí na jimi prokázanou pomoc 
a intervenci ve válkách. Na rozdíl od svatých vojínů je intervence svatých 
zemských patronů důsledkem jejich neustálého bdění nad svým národem, 
nad svou zemí. Pomoc při válkách je zde tedy až sekundárním projevem pomoci 
již dříve ustanovených zemských patronů.
 Svatí zemští patroni jsou srovnatelní též se svatými panovníky v zemích 
spadajících pod byzantský vliv. I jedna i druhá skupina světců zahrnuje osoby, 
které stály u zrodu křesťanství v daných zemích, moudře panovali a někdy 
i mučednicky zemřeli. V Byzanci samotné se se svatými panovníky příliš často 
nesetkáváme. Důvodem tohoto jevu je patrně fakt, že v prvních staletích 
křesťanství bylo za základ svatosti považováno mučednictví. Výjimkou je však 
sv.  Konstantin. Ačkoli sv. Konstantin nebyl mučedníkem, byl významnou 
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1 O tomto A. GIEYSZTOR 1994, 349; V. Vavřínek in: ZÁSTĚROVÁ 1996, 12.
osobností tím, že zakázal pohanské kulty a ustanovil křesťanství státním 
náboženstvím.2  Patrně i díky faktu, že znamením kříže císař Konstantin zvítězil 
nad pohanským vojskem a následně přijal křesťantví, bývá v kultu i ikonografii 
srovnáván se svatými vojíny. V Byzancí ovlivněných zemích se se svatými 
panovníky setkáváme již častěji. V Kyjevské Rusi, Bulharsku či Srbsku nacházíme 
panovníky, kteří, jak je patrné i v umění, přijímají od Krista božskou legitimitu 
a  stávají se též jistým způsobem Kristovými bojovníky.3  V otázce válečných 
intervencí se skupina svatých zemských patronů od skupiny byzantských svatých 
panovníků zcela liší. Kromě několika výjimek, jako jsou sv. Boris a Gleb – ruská 
knížata a současně vojíni, se svatí panovníci přímo neprojevují jako vojenští 
ochránci a pomocníci, přestože je v mnoha zemích jejich kult velice silný. Jsou 
další skupinou svatých, kteří se sice přimlouvají za panovníky i lid svého rodu, 
ovšem pouze v obecném slova smyslu.4
 Se svatými vojíny, ale též se svatými panovníky a zemskými patrony souvisí 
kult sv. archanděla Michaela. Jako vůdce nebeského vojska měl tento archanděl 
vždy přední a výhradní postavení. Byl ochráncem před všemi zlými silami, 
viditelnými i neviditelnými. Často byl ochranným patronem panovníků, 
ale i pomocníkem při válečných taženích.
  
 Svatí vojíni bývali nejčastěji zobrazováni ve válečném oděvu. Jednalo 
se především o klasickou římskou zbroj, jejíž zobrazení se během staletí postupně 
modifikovalo a měnilo. Znázornění v římské zbroji mělo hlubší kořeny, které 
sahaly k pohanské antice a vždy souvisely s reprezentativním zobrazením 
panovníků či božstev. Též ikonografie západních svatých rytířů znázorňovala 
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2  O tomto SCHREINER 1994, 366-368.
3  O tomto KÄMPFER 1978, 105. V Kyjevské Rusi mezi nejznámější svaté panovníky patřili sv. Vladimír, sv. Jaroslav,sv. Vladimír 
Monomach a sv. Andrej Bogoljubskij. V Bulharsku to byli především chan Boris (852-889), který přinesl křesťanství a car Petr 
(927-969), kteří před smrtí uvolnili trůn a odešli do klášterů dožít svůj život. V Srbsku je zajímavé sledovat od 13. stol. celý tzv. 
„svatorodný“ rod Nemanjićů, ve kterém se od jeho prvního zakladatele - Stefana Nemanji všichni další členové stávali automaticky 
světci. O tomto dále např. KÄMPFER 1994, 426.
4  Nesmí být zde přehlížen fakt, že kult svatých zemských patronů a svatých panovníků souvisel i se státní politikou a mocenským 
aparátem. Často tak vedl k monarchistickému posílení a k zajištění následnictví dynastie. O tomto např. PETERSOHN 1994, 
598-600.
nejčastěji světce se zbrojí. Oproti svatým vojínům však u svatých rytířů spatřujeme 
dobovou západní zbroj, tedy především zbroj kroužkovou. Podobně bývají 
v dobové zbroji zobrazováni i svatí zemští patroni. V některých případech však 
svatí rytíři a zemští patroni jsou znázorněni i v klasickém antickém válečném 
oděvu. V těchto případech se jedná nejen o vlivy byzanstké ikonografie, ale též 
o pokus o jistou archaičnost ve snaze zdůraznit reprezentativní postavení daného 
světce.
 Ikonografie byzantských svatých vojínů v západním umění není vždy 
totožná s ikonografií v byzantském umění. Až do 12.stol. však, především v Itálii, 
nacházíme příme byzantské vlivy. Nejsilnější vlivy jsou, pochopitelně, v jižní 
Itálii, která celkově spadala pod byzantský vliv. Zde nacházíme v chrámové 
ikonografii vojensky oděné svaté vojíny. Kromě jižní Itálie byli svatí vojíni 
většinou pojednáváni jako mučedníci, tedy v oficiálním mučednickém oděvu. 
Zajímavé je, že až do 12. stol. nacházíme často v italském umění z Byzance přejaté 
fyziognomie světců. Od 12.-13. stol. dochází v západních křesťanských zemích 
k  nové vlně popularity byzantských svatých vojínů díky křížackým válkám. 
Ikonografie těchto světců se však tehdy výrazně změnila. Vojíni začali být 
zobrazováni v západní zbroji a fyziognomie již vůbec neodpovídala byzantské 
ikonografii.
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ABSTRAKT
Skupina svatých vojínů je jednou z nejvíce uctívaných skupin světců 
ve východním křesťanství. Svatí vojíni byli, podle hagiografické literatury, vojáci 
římského vojska, kteří uvěřili v Krista a pro svou víru byli umučeni. Díky svému 
vojenskému postavení, byli tito světci v Byzantské říši uctívaní jako ochránci a 
spojenci ve válkách, jako patroni válečníků i panovníků a jejich rodů. Kult 
svatých vojínů však nebyl omezen na Byzanc samotnou, ale byl silný i ve všech 
zemích, které spadaly pod byzantský vliv. Vzývání svatých vojínů ve válečných 
konfliktech se omezovalo na poměrně malý počet světců. V modlitbách byli 
oslovováni především ti nejznámější a nejuctívanější z nich. Zázraky připisované 
svatým vojínům se týkají nejčastěji sv. Jiří, sv. Demetria, sv. +eodora Stratelata a 
sv. +eodora Terona. Popisy jejich intervencí v bitvách se v pramenech stávají 
topoi. Během bojů se vždy daný svatý vojín objevil nečekaně ve zbroji, na bílém 
koni, dopomohl vojsku k vítězství a poté náhle zmizel. 
 Úcta k byzantským svatým vojínům se na Západ příliš nerozšířila. 
Výjimkou je však sv. Jiří, jehož kult zažil v západním středoevropském světě až 
překvapivý rozkvět. Během válečných konfliktů se četné země utíkaly pod jeho 
ochranu. Zájem o svaté vojíny, či svaté rytíře (jak bývají na Západě častěji 
nazýváni) souvisí v západních křesťanských zemích se vznikem a rozvojem 
rytířských myšlenek, i s růstem zájmu o křižácké výpravy v 11. stol. Podobně jako 
svatí vojíni ve východních křesťanských zemích, se rytířští patroni projevují jako 
ochránci a spojenci v boji. Silnou úctu ke sv. Jiří měli křižáci. Ti nepochybně 
přejali jeho vzývání při bitvách od Byzantinců. Přestože ostatní východní svatí 
vojíni nebyli příliš západními vojsky vzýváni, je velikou zajímavostí skutečnost, že 
se křižáci při křížových výpravách obraceli též ke sv. +eodorovi, Merkuriovi a 
Demetriovi. Je zaznamenaná i přímá intervence těchto vojínů v křižáckých 
bitvách. Legendy o jejich vojenské intervenci zcela odpovídají byzantskému 
modelu. Vzhledem k tomu, že kult těchto svatých neměl na Západě žádné silnější 
kořeny, po křižáckých válkách se rychle vytratil. Na rozdíl od byzantských území, 
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byl v západních křesťanských zemích rozšířen kult svatých rytířů, mezi které 
patřili především sv. Martin, sv. Maritius, sv. Laurentius a 10 000 rytířů. Nejsou 
nám však známé přímé intervence  těchto světců v bitvách. Roli ochránců národa, 
tedy i ochránců ve válkách, hráli v těchto územích především zemští patroni. 
Národní svatí patroni pomáhali panovníkům k religiózní legitimaci jejich 
postavení, tedy i k upevnění jejich vlády. Intervence těchto světců byla 
zaznamenávána především v dobách, kdy bylo třeba upevnit pozici některé 
dynastie. Od 11. stol. jsou zaznamenány i přímé účasti zemských patronů 
v bitvách. Sv. Václav tak např. prvně přímo zasáhl v bitvě u Chlumce v r. 1126 a 
sv. Vojtěch v Hnězdně v r. 1097. Popisy zázraků svatých zemských patronů opět 
zřetelně napodobují Miracula byzantských svatých vojínů.
 Na rozdíl od byzantských svatých vojínů, kteří byli díky svým pomocím 
v bitvách přijati za patrony panovnických dynastií, je intervence svatých zemských 
patronů důsledkem jejich neustálého bdění nad svým národem a nad svou zemí. 
Rozdíly mezi svatými vojíny a zemskými patrony pak plynou i z odlišného pojetí 
panovnické moci. V Byzanci byl císař zastánce Boha na Zemi a jako takový 
potřeboval mít své ochránce – svaté vojíny. Vzhledem k tomu, že byli svatí vojíni 
v nebeské sféře považováni za pravověrnou stráž a ochranu Pantokratora, chránili 
i jeho zástupce a všechny Byzantince jako vyvolený národ. Panovník 
v  západoevropských zemích byl postaven do své funkce z vůle Boží, a proto 
potřeboval pomoc svatých zemských patronů, jako prostředníků mezi ním 
(či lidem) a Bohem.        
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ABSTRACT
+e holy soldiers are one of the most venerated groups of saints in Eastern 
Christianity. +ey were, according to hagiographic literature, soldiers of the 
Roman army who believed in Christ and were martyred for their faith. Because 
of  their military status, these saints were venerated in the Byzantine Empire as 
guardians and allies in war, as the patron saints of warriors, rulers and their 
families. +e cult of holy soldiers, however, was not restricted to Byzantium. It 
was also strong in all the countries that fell under the Byzantine influence. +e 
invocation of holy soldiers in military conflicts was restricted to a rather small 
number of saints. +e most famous and venerated of these were addressed 
in  prayer. +e miracles attributed to the holy soldiers most o7en concern 
SS  George, Demetrius, +eodor Stratelat and +eodor Teron. Descriptions 
of  their interventions in battles became topoi in the written sources. During 
battles, the given holy soldier always appeared unexpectedly in armour, 
on  a  white horse, helped the army to victory and then vanished suddenly. 
Veneration of the Byzantine holy soldiers was not widespread in the West. 
St George, however, was an exception. His cult enjoyed a surprising popularity 
in  the Western, Central European world. During military conflicts, numerous 
countries fled under his protection. 
 Interest in the holy soldiers, or holy knights (as they were most o7en called 
in the West), was connected in the Western Christian states with the emergence 
and development of chivalrous ideas and with the growing interest in the crusades 
in the 11th century. Like the holy soldiers in the Eastern Christian countries, 
the  chivalrous patron saints appeared as guardians and allies in battle. 
+e crusaders had a profound respect for St George. Undoubtedly, they picked 
up the practice of invoking him in battle from the Byzantines. Although the other 
Eastern holy soldiers were not o7en invoked by Western armies, it is interesting 
that the crusaders also turned to SS +eodor, Mercurius and Demetrius. +ere are 
records of the direct intervention of these soldiers in the battles of the crusaders. 
177
+e legends of their military interventions correspond closely to the Byzantine 
model. As the cult of these saints did not have deep roots in the West, it soon 
vanished a7er the crusades were over. Unlike the Byzantine lands, in the Western 
Christian states the cult of the holy knights, including SS Martin, Maritius, 
Laurentius and the 10,000 knights, was widespread. +ere is no record, however, 
of the direct intervention of these saints in battles. In these states, the patron 
saints of the land played the role of guardian of the nation, hence guardian in war. 
+e national patron saints lent a religious legitimacy to the position of the rulers, 
hence to the consolidation of their power. Interventions of these saints were 
recorded most o7en in times when it was necessary to consolidate the position 
of  a dynasty. From the 11th century on, there are also records of the direct 
participation of the patron saints of the land in battles. +us, for example, 
St Wenceslas directly intervened in the battle at Chlumec in 1126 and St Adalbert 
in Gniezno in 1097. Descriptions of the miracles of the patron saints of the land 
again clearly imitate the Miracula of the Byzantine holy soldiers. Unlike the 
Byzantine holy soldiers, who were accepted as the patron saints of the ruling 
dynasties because of the aid they gave in battle, the interventions of the patron 
saints of the land were the result of their constant vigilance over their nation and 
their land. 
 +e diﬀerences between the holy soldiers and the patron saints of the land 
thus derive from diﬀerent conceptions of the ruling power. In Byzantium, 
the  emperor was the representative of God on earth and as such he needed 
guardians – holy soldiers. Given that the holy soldiers were regarded in heaven as 
the orthodox guard and defender of the Pantocrator, they also protected His 
representative and all the Byzantines as the chosen nation. In West European 
countries, the position of the ruler depended on the will of God. He therefore 
needed the aid of the patron saints of the land as mediators between him (or the 
people) and God.
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